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تهران- شاداد انملات چهارراه آنور بجال تس تلفن ۳ ۶ 


اد 


بادداشت مصحح 


در بات اینکه: اي شرح فصوص از خوارزمی است دم وم جع شانزده 
مقایسه میان شرح قیصری و شرح خوارزمی و مه و پیست ود 
دیباحه شارح 
تصدیر و تمهید و موم وم عم م2 ۱۱۲۴ 
مقد مه 
در بیان تباین مشارب ارباب حال موم موم موم ی موم ۰ ۱۱۱ 
فصل اول : در حضرات ذاتیه و بعض مراتب کلیه یم و م۰ ۲۱-۱۸ 
فصل دوم : در بیان اسماء و صفات وم مس ۲۳۳٩‏ 
فصل سیوم : در عوالم و حضرات که مسماست به محالی و مطالع و منصات و ۲۱۷۲۸ 
فصل چهارم : در کشف سر بدو و ایجاد و بیان طریق مبدا و معاد موی میم و من ۳۱-۲۷ 
فصل پنجم : در بیان ولابت و نبوت و رسالت و و میم ۳۱ ۳ 
مقدّمه فصوص 
۵ - ۵۳۲ 


حمد و ثناء و انواع قولی » فعلی و حالی آن ۳۵ تعر یف حکمت ۳۷ مراد از «کلم» در قول ابن 
عربی ۰۳۷ طرق موصله به حضرت حق حل د کره ۳۸ اختلاف ملل و نحل و وحدت ادیان ۳۹ در معنی 
آل رسول و مراتب قرابت به او (ص) 4۳ رو یاء اين عربی در حصوص بروز دادن فصوص الحکم 4 4 در 
اينکه این عربی وارث رسالت محمد مصطفی (ص) است ۵۰ انحه در فصوص الحکم امده؛ از اسرار 
حضرت باری تعالی است بی تصرف ابن عربی ۵۱. 

۱ فص حکمة الهية فی کلمة آدمية 
۱۰۵-4 

دلیل اختصاص این حکمت به آدم(ع) ۵6 در اینکه ادم کون جامع است ۵۵, در آنکه حق 
تعالی عالم را بر مقتضای اسماء حشنی ایحاد کرده است ۵۸ در تحلیات دوگانة حق ۵٩‏ در وحه تسمة 
انسان وخلیفه به کون جامع کت در اینکه حفظ عالم در ید انسان کامل است ۷۰ در اینکه ملایکه 


شش شرح فصوص الحکم 


طاغیان ارض اند ۰۷۷ در اینکه بیان شیخ در فص ادمی بیان ارتباط است میان حق و عالم 
۱ در ایتکه انسان مرگب از دو عالم روحانی و جسمانیست ۸۸ بیان 
چگونگی نسبت صفات به حق و عبد ,۸٩‏ در اينکه اوِّت حق تعالی به معنای افتتاح وجود از عدم است 
۰ در اينکه شیخ از بیان آخرت بمعنای انتهای موجودات مقیده, قایل به قدم دنیا و عدم انقراض ظواهر 
اشیاء نیست ٩۰‏ خلق جدید و تمثیل آن به نور جراغ ٩۰‏ در اینکه جرا حق تعالی خود را به صفات ظاهر 
و بساطن خواند ٩۱‏ در اینکه چرا حق تعالی خود را به صفات رضا و غضب یاد کرد ٩۱‏ 
در ایتکه حرا حق تعالی خود را به صفات حمال و جلال وصف کرد ۸٩۲‏ در اشتراک 
و امتیاز و انتساب این صفات به حق و عبد ٩۲‏ در اینکه توخه یدین به خلق انسان از برای جامع بودن 
اوست ,٩۳‏ ذر اينکه ابلیس جزوی از عالم است ٩۰‏ در اينکه خلافت بر انسان کامل درست آمد لاغیر 
۷ در اینکه آدم مجموع عالم جبروت و ملکوت است ۱۰۰. 


۱۱۲-۹ 


معنای کلمةٌ نفث ۱۰5 دلیل احتصاص حکمت نفثیه به شیث(ع) ۱۰5 عطایای ذاتیه و 
اسمائیه ۱۰5 در دعا و سوال بنده از حق تعالی ۱۰5 الفقیر لایحتاج الی الله تعالی ۱۱۷ در اف‌سام 
واقفان‌سر قدر ۰۱۱۷ در علم حق و علم عبد ۰۱۱۹ در معرفت بقای نفس در برزخ ۱۳۵ در اينکه ظهور عين 
سالک عين ظهور حق است ۰۱۲۰ در علم خاتم رسل و خانم اولیاء ۹ در اینکه رسالت و نبوت 
تشر یعیه منقطع می شود امّا ولایت انقطاع نمی پذیرد ۰۱۳۰ بیان سر آنکه شیخ نبوت را به تشر یم تقیید 
کرده است ۰۱۳۱ در اینکه مراد از خاتم اولیاء محمدی (ص) مهدی است یاعیسی علیهما الشلام ۰۱۳۱ در 
تعبیر رو یای ابن عربی مبنی بر اينکه ختم ولایت به وی خواهد بود ۱۳۳ در انواع ختم ولایت مطقه و 
ختم ولایت محمدیه ۱۳6 دراینکه ختم ولایت علی الاطلاق عیسی (ع)اراست ۱۳4 در 
حگونگی تمثیل نبوت به لبنه ۱۳۵ در افسام ولایت مطلفه و مقیده یا عامه و خاصه 
۸ تحقیق در اسماء الهی ۱4۲ در اينکه علم اسماء الهیه به شیث(ع) اتصاص دارد ۱45 در اینکه 
کامل, متصف به صفات اضداد است ۱8۷ در اینکه حق شناخته نمی شود مگر به جمع میان اضداد 
۷ در بیان مشیّت و ارادت ۰۱۵۵ در اینکه اخر ین مولود نوع انسانی حامل اسرار شیث است ۱۵۸ در 
اینکه دنیا و آنجه در دنیاست بدایتی و نهایتی دارد ۱۵۸ در اینکه اوّل کسی که قایل به تناسخ شد شیث 


بود ۰.۱۵٩‏ 
۳. فص حکمة سبّوحية فی کلمة نوحية 
۳ - ۲۰ 


دلیل احتصاص این حکمت به نوح(ع) ۱۰۳ در اينکه تنز به صرف, تحدید حق است ۱۱۳ در 
اينکه کلام حق مخلوق نیست ۰۱57 در اینکه عالم عین اسم ظاهر و روح عالم عين اسم باطن حق است 
۸ در اینکه تشبیه صرف نیز تقیید و تحدید حق است ۱۷۰ در اينکه حدّ انسان‌عبارت ازظاهرو باطن 
اوست ۱۷۷ در اينکه هم مظاهر عالم حق را تسبیح می گویند ۸۱۷۳ در اینکه ناطق و حامدٍ علی 
الحقیقه حق است ۱۷4 درتبیین آية شر يف لیس کمثله شی ۶ ۰۱۷۹ در اینکه اگر نوح(ع) قوم را به تشبیه 
و تنز به دعوت می کرد احابت می کردند ۰۱۷۷ در اينکه محمد(ص) امت را به تشبیه و تنز یه دعوت کرد 


و آنان احابت کردند ۱۸۰ در اینکه دعوت کردن بسوی حق مکر است ۱۸۷ در اینکه الوهیت نیز 
مظهری از مظاهر حق است ۱۸۹ در اینکه طله بمعنای حیرت است ۰۱٩۹۲‏ در وصف حیرت موسوی 
۳ در تحقیق یافتن حرکت دوریّه و ارتباط آن با قطب ۱۹4 در اینکه صاحب ح کت مستقیمه 
حق را درمظا هرنمی بیند 6 ۱۹ دراعدام ی که بر اثر تجلی قهاری رخ می دهد ۱٩۷‏ در اینکه جرا نوح(ع) در 
مقام مناحات الله تعالی را «رب» خواند ۱۹٩‏ در موت ارادی و طبیعی ۲۰۰ در اینکه ابن‌عربی 
«والدی» را به عقل و طبیعت تسیر کرده است ۲۰4 در تفسیر مومنان به محردات و مومنات به نفوس 
۵ در جرایی تخصیص فلك آفتاب (-یوح) به معرفت اسرار نوح >۲۰. 
4 . فص حکمة قدوسية فی کلمة ادر بسية 
۷ - ۲۳ 
در معنای قدوس ۰۲۰۷ قوس در قیاس با مبّوح ۰۲۰۷ دلیل احتصاص این حکمت به 
ادر یس(ع) ۲۰۷ در علومکان و عل مکانت ۲۰۸ در اینکه علومکان عامل راست و علومکانت عالم را 
۱ در اینکه حق تعالی را علوذاتی است و بنده را بتبعیت او تعالی ۵۲۱۱ در اينکه علو انسان کامل. 
علو ذاتی نیست ۲۱۱ در اینکه علو مکانت از احتصاصات من عندالله است ۲۱۳ در تفسیر قول ابوسعید 
خراز که : الّه تعالی شناخته نمی شود مگربه جمع میان اضداد ۲۱۹ در اینکه فعل شیخ از نفس او نیست 
بل به امر پرورد گار است ۲۲۰ در اینکه اسماء الهی علی بذات خود است ۲۳۲. 
۵. فص حکمة مهیمیه فی کلمة ابراهیمیه 
۲٩۱ - ۲۳۵‏ 
در معنی مهیم ۰۲۳۵ دلیل اختصاص این حکمت به ابراهیم (ع) ۵ در خلت خلیل اللّه و تخلل 
نبی ما (ص) ۲۳5 در اینکه خواندن ابراهیم راء خلیل‌الله بعلت تخلل اوست در حق ۰۲۳۸ تخلل حق در 
وحود عبد و اتصاف او به صفات کون ۲۳۹ و تخلل عبد در وحود حق و اتصافش به صفّات حق ۲۳۹ در 
اینکه علّت غایی از ایحاد ما ظهور الهیت اوست ۲4۲ در قول غزالی و ابوعلی که گفته اند: حق شناخته 
می شود بی آنکه به عالم نظر انداعته شود ۲4۲ در مفهوم حقیقی هدایت ۲۵۰ در اینکه ایا حق هدایت 
همگان را نخواست ۲۵۰ در اینکه حمد افاضه وجود حق راست فقط ۲۵۳ در شرح اینکه اختفای او 
تعالی در مظاهر حون اختفای‌ضذاست در مفتذی ۲۵4 در اینکه حق بنده را در جمیع مقامات می شناسد 
و بنده حق را در بعضی مواطن مي داند ۲۵۲ در مساعده بنده حق را در حصوص طهور اسماء و صفاتش 
۷ 
٩‏ فص حکمة حقبة فی کلمة اسحاقية 
۲ - ۲۸۷ 
دلیل اختصاص این حکمت به اسحاق (ع) ۲۰۲ در اينکه فدا در نزد ابن‌عربی از برای 
اسماعیل نبود ۲٩۳‏ در آنکه هر حه اقرب است به حق, افضل است ۰۲۰۵ در قول سهل تستری که: 
بسائط اقرب است به حق از م رکبات ۲۹۸ در اینکه ابراهیم خلیل(ع) رژ یای خود را تعبیر نکرد ۲7٩‏ 
در آنکه رو بای ابراهیم به تعبیر حاجت داشت ۲۷۱ در اینکه حکم حق در جمیم مواطن سار یست 
۷۸ در بیان ایحاد صور در خیال ۲۸۱ در اینکه عبد از روی ایجاد صور و حفظ آناالحق تواند گفت 
۲۶ در اینکه بنده هر ساعت در شأنی است از شوود ۰۲۸۰ 


هشت شرح فصوص الحکم 


۷ فص حکمة علية فی کلمة اسما عيلية 
۸ -- ۳۳۱۲۳ 
دلیل اختصاص حکمت علیه به اسماعیل(ع) ۲۸ در اینکه ذات حق احدی الذات است 
۸ در اینکه زوال مر بوب موحب زوال ربوبیت است ۲٩۹۱‏ در اینکه عين عبد و ربوبیت رب هرگز 
زایل نمی شود ۲۹۲ در مفهوم جنّت نزد علماء ظاهر و عارفان به سر باطن ۷۹۹ در شناخت نفس خود و 
رب خود ۸ و أنت رت و نت عبد ۲۹۹ در اینکه حق راضی از عباد است و عبد مرضی از رب ۳۰۰ 
در تقابل حضرات ربوبیت و عبودیت ۳۰۱ در اینکه حق را موحود خارحی و محرد از اکوان دانستن 
حطاست ۳۰6 در اینکه وحی فی الحقيقة ملقی درحق غیر نباشد ۳۰۰ در اینکه اهل نار به عذاب الفت 
می گیرند ۸ در اینکه امکان وقوع وعبد درحقحق‌تعالی زایل است ۳۰۸ در اينکه نعیم اهل شقاوت 
عذاب خوانده می شود ۳۱۰ در کیفیّت عذاب نسبت با عاصیان و محجو بان و منافقان و کافران ۰۳۱۱ 
۸ فص حمکة روحية فی کلمة يعقوبية 
4 ۹ - ۳۲۳۳۱ 
در معنی و مفهوم رو و راحت ۳۱6 دلیل اختصاص حکمت روحیه به یعقوب(ع) ۵۳۱4 در مفهوم لغوی 
و اصطلاحی دین و فرق آن با شرع ۳۱۵) در اینکه سعادت عبد را فعلش اثبات می کند ۳۱۷ در اینکه 
رهبانیت من عندا له یست ۳۱۸ در اینکه فعل حق و عبد مقابل یکدیگر باشد ۱ در اینکه در خارج 
هیچ وجودی نیست مگر وحود حق ۳۲۳ در اقسام دوگانهٌ امر الهی ۳۲۸ در اینکه رسول و وارث او 
طبیب اخراوی است مرنفوس را ۳۳۰. 
٩‏ فص حکمة نورية فی کلمة بوسفية 
۳۵۸-۲ 
دلیل اختصاص حکمت نوری به یوسف(ع) ۲ در شناخت واقعاتی که در نوم روی می دهد 
۳ هر آنجه در کون وارد است به تعبیر نیاز دارد ۳۳۵ در وحی و الهاماتی که در نوم پیش می آید 
۳۳۹ هر آنجه در صورئی غیر صورت اصلی نموده شود بر اثر ارادت مرئی یا رائی است ۳۳۷ در اینکه 
محمد(ص) حس را نوعی از انواع نوم دانسته است ۳۳۸, در اختلاف ادرا ک محمد(ص) و یوسف(ع) از 
صور مرئیه ۳۳۹ در اينکه قائم به ولایت خاصة محمدیه جامع مراتب ولایات همه انبیاء است ۳4۰ در 
اينکه عالم را وحود نیست جز به حق ۳۱ در اينکه اعبان, ذات الهیه اند ۳44 در اینکه وجود را نسبت 
به اعیان سه اعتبار است ۳۵۰ در اینکه کل وجود خیال است ۳۵۱ در اینکه اعیان ثابتهُ ما ظلّ او 
تعالی اند ۰۳۵۸ 
۰. فص حکمة احدبة فی کلمة هودية 
٩۰ - ۹‏ 
در احدیت و مراتبت آن ۹ دلیل اختصاص این حکمت به هود(ع) ۳۹ در کیفیّت صراط 
مستقیم ۳۵۹ در اینکه طاعت خلق, ظل طاعت حق است ۳۰۳ در اینکه حق مشهود است و حلق موهوم 
۵ در اینکه اختلاف علوم به احتلاف جوارح است جون انعتلاف طعم آب به سبب اختلاف بقاع 
۰۷ در اینکه حکمت احدیه از علوم ارحل است ۳۱۸ در اینکه جهنم مظهری کلی است از مظاهر الهیه 
۷۰ در فرب و بعد بنده به حق ۲۷۱ در اینکه عارف دعوت بحق را از سر بصیرت می کند ۳۷4 در 


آنکه همه عالم عبادالله اند ۳۷۹ در اینکه جوارح را حیات و نطق است ۳۸۱) در تحدید و بیان مرتبة 
عمائیه ۳۸۰ در بیان ايهٌ لیس کمئله شی ۶ ۳۷ در آنکه حق متعین است به نعین هر متعیتی ۳۸۸ در 
اینکه حق مغتذی به اعیان, و اعيان مغتذی به حق است ۳۹۰ در کیفیّت نس رحمانی و نفُس انسانی 
۲ در اینکه متقیان حق را وقاية انفس خویش سازند ۳٩۳‏ در حگونگی رژ یت عارف رأئی و مرئی را 
۳۸ در رو یت حق بر حسب معتقد عبد ۳۹۹ در تفسیر یومن ببعض و یکفر ببعض بر حسب ریت حق 
۰ در اینکه خدای تعالی در هر جهت و نی متجلّی است 4۰۱ در اینکه توجه بجانب قبله در نماز 
دلیل نیست بر اينکه حق فقط در جانب مسجد حرام است 4۰۲ در کیفیّت سعید بودن و شقی بودن 
۳ 
۱. فص حکمة فتوحية فی کلمة صالحية 
۵ - 4۱۲ 
دلیل اختصاص این حکمت به صالح(ع) 4۰۵ در قائمون بحق و قائمون به غیر حق 4۰5 در 
اینکه عالم از حضرت فردیّت موجود شده است 4۰۷ درتکوین و تکون ۰۸ در اینکه حکمت صالح در 
اهلاک فومش مبنی بر تفلیث بود 4۱۵ در کیفیّت سعادت و شقاوت ۰4۱۱ 
۱ ۱ ۲ فص حکمة قلبية فی کلمة شعيبية 
۸ - 8۵۰ 
در اینکه از قلب می‌توان به نفس ناطقه تعبیر کرد 4۱۸ دلیل اختصاص این حکمت به 
شعیب(ع) ۲۱۸ در کیفیت قلب عارف 4۱۸ در اينکه حق نزد علمای ظاهر راحم است و مرحوم نیست 
۹ معانی مألوه در کتابهای ابن‌عربی 4۲۰ در اینکه الوهیت و ربوبیت طالب مألوه و مرربوب است 
۱ در اینسکه افتقار از حیشیت ربوبیت والوهیت است 4۲۲ در تفسیر رحمت 
۳ در قول بایزر ید و جنید در خصوص گنجایی حق دردل عارف ۲۵ در آثار 
تجلی حق 4۲۵ در انواع تجلی های غیب و شهادت 4۲۷ در اينکه تجلی حق در سعت قلب بحسب صور 
اعتقادات عبد است 4۲۸ در اینکه علم عارف غایت ندارد 4۲٩‏ در تعمیم وجود بر اعیان 4۳۱ در نتیحة 
غفلت از مقام وحدت 4۳۲ در مراتب شهود و رو یت ۸۳۹ أیضاً در اتعتصاص حکمت قلبیه به کلمة 
شعیبیه 4۳٩‏ رو یت حق در صورت معتقّد عبد 14۰ در ترقی سالک در سیر و سلوک از علم به عین 
۱ در اینکه جز طایفهٌ الهیون و رسل و اکابر صوفیه بر معرفت نفس اطلاع نیافت ۵ در خلق حدید 
۵ در قول اشاعره که : العرض لایبقی زمانین 445 در قول حسبانیه که : مجموع عالم متبدل است در 
صورت 45 4 نقد ابن‌عربی بر قول آن دو گروه 5 در جرایی آنکه محجوبان را بر خلق جدید اطلاع 
نیست .44٩‏ 
۳. فص حکمة ملكية فی كلمة لوطية 
۱ -- ۰۵ ۶ 
در معنی ملک و ملیک 4۵۱ دلیل اختصاص این حکمت به لوط(ع) ۵۱ 6 مراد از قوت در آیة : 
لوآن لی بکم قوةٌ ۵۲ 4, مراد لوط (ع) از رکن شدید 4۵۲ در حکمت بعثت پس از اتمام اربعین 4۵4 در 
جرایی تسمية منازع و نزاع 4۵5 در مباحثه عبدالله ین فاید با ابوسعودبن شبل 4۵۷ ایضا در تفسیر فول 
اپوسعود ۵٩‏ 4 در اینکه معجزه در حق غیر مومن مفید نمی افتد 40۱ در انواع امر 45۳ در فاعلیّت ما و 
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قابلّت وحودات 416 
۱ 6 فص حکمة قدرية فی کلمة غزُ بر ية 
4۸٩ - ۷‏ 
مراد و مقصود از حکمت قدر یه 477 دلیل احتصاص این حکمت به عز یر(ع) 7 در محهول 
بودن مر قدر 41٩‏ در انواع رزق روحانی و حسی ۷۰ در آثار علم و معرفت بر سرٌقدر ۷۱ در جرایی 
معتوب شندب عز یر ۷4ع) در ساده دلی عز بر 4۷۵ در نبوت و ولایت 4۷٩‏ در محیط بودن ولایت حقیقی 
بر نبوت, رسالت و ولایت 4۸۰ در اینک نبوت تشریع و رسالت انقطاع می پذیرد ۸۸۲ در مقام نبی و 
ولی 4۸۳ در اعلی بودن ولایت از نبوت 4۸۳ در اينکه به ترحیح ولایت بر نبوت, رححان ولی بر نبی 
لازم نمی آید ۸6 در اینکه اسم ولی بر عباد به چه دلیلی اطلاق می شود 4۸۵. 
۵ فص حکمة نبوبهة فی کلمة عیسو ية 
۰ - 1۸ ۵ 
دلیل اختصاص این حکمت به عیسی(ع) 4۹۰ در تکون روح ال از ماء مر یم و نفخ جبرئیل(ع) 
۱ در آنکه ذات مریم مطهر بود از غلبهٌ احکام طبیعت 4٩۲‏ در طهر بودن بدنٍ عیسی(ع) 4۹4 در 
نفخ پذیرفتن مریم عیسی را 4۹۷ در اینکه جسم عیسی(ع) از ماء محقّق مریم و ماء متوهم جبرثیل 
آفریده شده است 4۹۸ دراینکه نفخ و طیر شدن از عیسی بودیا از حق ۵۰۱ در جگونگی پنداشتِ : 
المسیح هوالله, و السیح ابن مریم ۵۰۵ در تسویه جسم انسانی ۵۰۸ در اینکه هم موجودات کلمات 
اللّه اند ۰۵۰٩‏ در اينکه حق متکلم و محی است در خلق طیر و یا حق متکلم است و عبد محی به اذن 
حق ۵۱۰ در کیفیّت احیاء معنوی ۵۱۱ در اینکه طبیعت چون اسماء الهیه متقابله است ۵۲۰ در اینکه 
فضل انسان بر غیر خود به سبب آنست که حق در خلق او مباشرت به یدین کرده است ۵۲4 در اینکه: 
انما الکون خیال ۵۲۹٩‏ در تفسیرايهٌ مبارکة فانک آأنت العز یزه ۵4. 
٩ ۱‏ فص حکمة رحمانية فی كلمة سليمانية 
۵۸۱-٩‏ 
مراد از حکمت رحمانیه ۵4٩‏ دلیل احتصاص این حکمت به سلیمان(ع) ۰۵4٩‏ در جرایی تقدیم 
اسم سلیمان بر اسم حق تعالی ۰۵4٩‏ در رحمت رحمانیة عامه و رحمت رحیمیهٌ خاصه ۵۵۰ در انقسام 
عمل بر هشت عضو ۵۵۳ در حرایی نسبت اسماء الهیه به حقّایق نسب ۵۵1 در اينکه سر یان هویت 
الهیه در موحودات سر یا صفات الهیه را در کائنات ایجاب کرد ۵۰۱ در علو مرتبهٌ بلقیس در علم 
۳ در اينکه سلیمان قطب وقت و خلیفهٌ زمان خود بود در عالم ۵7۵ در عدم ادرا ک خلق جدید ۵17 
در اینکه حق تعالی اشیاء را در یک آن به ایجاد و اعدام متجلی می شود ۵1۷ در اينکه عدم کون و کون 
در یک زمان نباشد ۵71۸ در حگونگی اسلام بلقیس ۰۵۷۲ در کیفیّت تبسخیر سلیمان(ع) اشیاء را ۰۵۷۵ 
در مفاهیم کون نزد ابن عربی ۰۵۷۸ 
۷ فص حکمة وجودیه فی کلمة داودیه 
۷۰۱-۱ 
مراد از حکمت وحودیه ۰۵۸۱ دلیل اختصاص این حکمت به داود(ع) ۱ در اینکه اختصاص 
دادن انبیاء به شرف نبوت و رسالت بطر یق انعام وافضال است ۵۸۲ دلیل منفطع بودنِ اسم داود(ع) 
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6 در عطاهای حق داود(ع) را ۰۵۸۵ در حال اخذ خلیفه و ولی ازحق ۵٩۰‏ در اينکه امروزز یاده و 
نقصاد در شرع نیست ۵٩۳‏ در خلافت طأهره و معنو به ۵۹6 در حگونگی تعلق امر مشیت ۰۵٩۹۷‏ در 
دشواری نرم ساختن دلها 1۰۰ 
۸. فص حکمة نفسية فی كلمة بونسية 
٩۱۵ - ۲۳‏ 
دلیل اختصاص این حکمت به یونس(ع) ٩۰۲‏ در اینکه نشأت انسانیه از جهت ظاهر و باطن بر 
صورت حق است ۱۰۳ در ظهور حق به اسم ظاهر ۰۵ در آنکه هیچ جبز مذموم نیست مگر آنچه شرع 
آن را مذموم دانسته باشد ۰5 در ذکن حقیقت و نتایج آن ۸ در نعیم روحانی و عذاب جسمانی 
۱۱ 
۱۹٩‏ فص حکمة غیبیفی كلمة ابوبية 
٩۳۵ -‏ 
دلیل اختصاص این حکمت به ایوب(ع) ۱۱5 در سرحیات و ساری بودن هویت الهیه در جمیع 
اشیاء ۱۷ در تساوی حهات نسبت به حق ۰۱٩‏ در تسیر شیطان به بعد ۲٩‏ در اینکه ارتفاع الم از 
عبده ارتفاع الم از حق است 1۳۳. 
۰. فص حکمة جلالية فی کلمة بحيوية 
٩ ۲ -‏ 
در صفات حلالی و حمالی ۳۲+ دلیل اختصاص این حکمت به یحیی (ع) ۳۹ در اینکه ولد 
حامل سر پدر است ۱۳۸ در قول عیسی (ع) که : من بندة خدایم نه فرزند او 11۱. 
۱ فص حکهة مالكية فی کلمة زکر با و بة 
۷۵۸-۳ 
در معنای مالک 4۳ دلیل اختصاص حکمت مالکیه به زکر یا(ع) 16۳ در رحمت الهی از 
نظ رگاه ایجاد اعیان از علم به عين 16۳ در رحمت رحمانیه و رحیمیه 4٩‏ در تفسیر قول ابوالقاسم‌ین 
قسی که: هر اسمی را شاید که منموت به جمیع اسماء سازی ۵۷ در انواع دوگانهُ نیل رحمت 1۵۷. 
۲. فص حکمة ابناسية فی کلمة الیا سية ۱ 
۹ -- ۸۵* 
دلیل احتصاص این حکمت به الیاس(ع) 2۵۹ در معرفت الیاس(ع) اللّه را جلّ ذ ۰ ۰ در 
معرفت حق بحسب تجلی ۰ در تشبیه و تلربه ۰7۱ در انقسام امر الهی به مور و مود فیه 5۷ در 
تفسیر آیةٌ کر یمةٌ: و مارمیت اٍذ رمیت ۷۵ در اينکه مغایرت در میان علت و معلوم از حصایص عقل 
است ۰.1۷۸ 
۳ فص حکمة احسانية فی کلمة لقمانية 
- #4۸" 
در معانی لغوی و اصطلاحی احسان ۸7 دلیل اختصاص این حکمت به لقمان(ع) ۸ در 
نسبت اغتذاء و رزق بسوی حق تعالی ۸۷ در اینکه ارادت عین مشیت است ۸۸ در تشابه قول اشاعره 
با قول شیخ در اینکه : کل عالی جوهرة واحده‌اند ٩۲‏ در اینکه لقمان دو اسم از اسماء الهی است 
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۹ 
4 فص حکمة امامية فی کلمة هارونية 
 -- ۹‏ ۷۱ 
در مفهوم امامت و خحلافت ۹٩‏ دلیل اختصاص این حکمت به هارون 7۹٩‏ در اینکه وحود 
هارود ار حضرت رحموت بود ۰۸۹٩‏ در گفتگوی موسی و هارود ۷۰۱ در اینکه موسی (۶) اعلم بود ار 
هارون ۷۰۳ در اینکه صور را بقا نیست ۷۰۳ در کیفیّت تسخیر ۷۰۵ در اینکه عدم نهی هارود عجل 
پرستان را حکمتی بود از حضرت الهی ۷۰۷ در اینکه الوهیت مجلای حق است نه مرتبةٌ معبود خاص 
۷۱ در معنی خبیر و تحصیل خبرت. ۷۱. 
۱ ۵. فص حکمة علوبة فی کلمة موسو بة 
۱۷۲۶٩ -- ۵‏ 
دلیل اختصاص این حکمت به موسی (ع) ۵ در تعیلات کلیه و حزئیه ۷۱٩‏ در اینکه ارواح 
ابناء مقتول عصر موسی (ع) در تحت حیطه روح او (ع) بود ۵۷۱۷ بیان سر تسلط صغیر بر کبیر ۸۷۲۰ بیان 
حکمت القای موسی در تابوت ۷۲۲ در آنکه حق تعالی تدبیر عالم به عالم کرد ۸۷۲۹ در تسخرّ عالم 
مرانسان را ۸۷۲۷ در توب بأس و ایمان بأس ۷۳۲ در ایمان فرعون ۸۷۳۳ بیان حلال و حرام ۷۳۵ در 
اینکه قتل قبطی بظاهر بر یدموسی (ع) و در باطن بر ید حق بود 2۷۳۸ در عدم صبر موسی افعال خضر را 
۷۷ در بیان سوال فرعون از ماهیت الهیه ۷۵۲ در تعبیر ابن عربی از عصای فرعون ۷5۰» در بیان 
پرخورد سحره با معحزات موسی (ع) ۳ ایضاً در بیان ایمان فرعون ۰۷۹۵ در موت فحاءعت ۷۱۸ در 
بیان حکمت تحلی حق بر موسی و کلام او تعالی با او در صورت نار ۰۷۲٩‏ 
۰1 فص حکمة صمدبة فی کلمة خا لدية 
۰ ۷ ۷۷۳ 
دلیل احتصاص این حکمت به خالد(ع) ۷۷۰ در اینکه حالد اظهار نبوت خویش نکرد ۷۷۰ 
فصهٌ خحالد(ع) و سوء عمل فومش ۷۷۱. 
۷ فص حکمة فردبة فی کلمة محمديةً 
4 ۷ - ۸۱۷ 
دلیل اختصاص این حکمت به محمّد(ص) ۱۷۷ دلیل اينکه حکمت محمد(ص) فردیه شده 
۶ توحیه حدیت اجب آلی من دنیا کم تلاات : .۰۱۷۷۲۰۰ در عیتیت مرا با رحل به اعتبار حقیقت و 
تعین ۷۸ در کیفیّت دوستی رحل» مر را ۰۷۸۷ در توحیه تقدیم وتأخیر نسای طیب و صلاة در حدیت 
حیّب الیَ من دنیا کم ثلات ۷۹۲ در تقسیم صلاة میان عبد و حق ۰۸۰۵ در بیان امام و امامت ۸۰۷. 


۶ 3 
اختلاف سخه ها یووم و وم ی موم موم و وم و ۰ ۰ ۸٩۱۹‏ 
فهرستها . 
فهرست ایات قرانی موم مهم وم همم و و و موم موم من ۰۰۰۰ ۸۲۳۷ 
فهرست احادیت, اخبار و اقوال و موم موم وم موم و ۲ ۸ 


فهرست مطا لب سرده 
فهرست ابیات شرح فصوص موم و میم موم مه ی من ۸٩‏ 
فهرست اصطلاحات و تعبیرات موم وم و موم موم ی سم و ۸۱6 


فهرست کلی اعلام رم نم ٩۱5‏ 


بسم الله الرحمن الرحیم 


ای درهمهٌ عالم پنهان توو پیداتو هم درد دل عاشق هم اهل مداوا تو 


۳ بیت مزبور مطلع غزلی است از سروده‌های تاج آلدین حسین‌بن حسن 
خوارزمی کبروی, یکی از دقیق‌تر ین نویسند گان و شارحان و ادیبان سده هشتم 
ونهم هجری که به گفتة امیر علیشیر نوائی در دستگاه شاهرخ میرزا 
از جملٌ دانشمندان ممتاز و برجستهٌ دربار به حساب می‌آمده تا آنکه بر اثر بیت مز بور 
سو شاید علایقی که از طریق عرفان و تصوف به ولایت و آراء شیعه نی عشری داشته 
بوده» يا بقول قاضی نورالله شوشتری بدلیل داشتن مذهب امامیه - بوسیلهٌ حنفیان هرات 
تکفیر شده, و توسط شاهرخ میرزا به محا کمه کشیده شده است و جون ایرادی بر وی 


۰ شرح فصوص الحکم حسین بن حسن خوارزمی را که اینک در دست دار ید شوشتری در محالس 
(۳۱۸- ۳۱۹) به شیخ کمال الدین حسین خوارزمی - بانی سلسلٌ حسينية همدانیه, نگارند ارشاد المر یدین- 
نسبت داده است, که درست نیست. این شیخ حسین خوارزمی از مشایخ اواخر سده نهم و سدهٌ دهم هجر پست 
که در ۱۸ شعبان سال ٩۵۸‏ هجری درگذشته, و محمود غجدوانی و شر یف الدین فرزند شیخ حسین مز بور دو 
کتاب در مقامات وی نوشته اند به نامهای «مفتاح الطالبین » و «حادة العاشقین» که از فواید عصری در حصوص 
تار یخ جغرافیا, تار یخ تصوف مردهشناسی و... بسیار با اهمیت می نمایند. نگارنده در مقّم؛ آن دو اثر بتفصیل 
ار دو نفر حسین خوارزمی نام که بین سده‌های هشتم تا دهم ز یسته اند و در کتب رحال, تراجم ان دو بهم در 
آمیخته, سخن گفته است. در اینجا توجه می دهم که: حسین بن حسن خوارزمی صاحب این شرح و شارح مثنوی 
مولوی (< حواهرالأسرار) دارای لقب «کمال الدین» نبوده, و اين لقب بنا به تصر یح محمود غجدوانی از آيٍ 
حسین خوارزمی فرزند شهاب الدین است, و لقب حسین بن حسن خوارزمی «تاج الدین» ذکر شده است. آقای 
دکتر درخشان در مقدمهٌ ینبوع الأسرار مطالب مهمی پیرامون حسین بن حسن خوارزمی نوشته‌اند, ولی مشکل 
لقب او را حل نکرده‌اند, اگر جند لقب «کمال الدین» را نیز نپذیرفته اند. باری از فحوای نامه‌های حسین فرزند 
حسن خوارزمی و یوسف اهل در فراند غیائی (ج۲ ص ۵۰۰ -- ۵۰۳ و ۵۱۹) محمّق می‌شود که لب او 
«تاج الدین)» بوده است نه کمال الدین. 

(۱)مجالس النفائس (ترجمه -) ص .٩‏ 

(۲)حبیب السیر ۱۰/4. 


شانزده شرح فصوص الحکم 
وارد نیامد, تبره شد و به دیار حویش -یعنی خوارزم- با زگشت. مّا از بکها ازوی 
دست برنداشتند و در سال ۸4۰ به شهادتنش رسانیدند» و تن وی در خوارزم درپاین 
بای بیرش ابوالوفا بخاك سپرده شد". 
مه تحقیقاتی که تاکنون بوسیله محققان و پژوهندگان ایرانی و حاورشناسان غربی 
در زمینه آثار کمال الدین حسین خوارزمی شده است وافی و کافی نمی‌نماید» با آنکه 
یافته‌های هر یکی از آنان در شناخت بهتر و بیشتر این دانشی مرد عارف ارزنده است و 
مختتم. برنعی از آثار او را که ارباب کتب رجال و فهرست‌نگاران نسخ خطی یاد 
کرده‌اند» و آن مقدان اشارات و ارحاعاتی که خود وی در برخی از آثارش به مولفات 
خود داده است به این قرار است: 

۱- جواهرالاسرار و زواهر الاٌنوار. ( شرح سه دفتر نخست مثنوی) . 

۲- کنوز الحقاشق فی رموزالدقانق. ( شرح منظوم مثنوی) . 

۳ نصیحت نامة شاهی. 

6 المقصد الاقصی فی‌ترجمه المستقصی. 

و دیوان اشعار. (هیأت ناقص آن به نام دیوان منصور حلاج چاپ شده 
است ) . 

1- تحفة الأبرار فی افضل الاذکار. 

۷ شرح قصیده برده. 

۸- رسالدای در عرفاد. 

9- اساس القواعد. (در علم حساب). 

,وس ینبوع الاسرار فی‌نصائح الا برار. 

اما بندو جراین گفتار در یی آن است که اثری تازه‌یاب و ناشناخته خوارزمی 
را بشناساند, و آن شرحی است بر فصوص الحکم ابن عربی. 

۱- شرح فصوص الحکم 

در فهرست نسخه‌های خطی فارسی در قسمت شروح فصوص می خوانیم. 
«شرح فصوص‌الحکم: متن از محیی‌الدین عربی (م ۳۸؟). گزارشر, از ناشناس و 
متأخر از شرح قیصری» ۳. 


(۳) حلد ۲ (0: ۰.۱۲۳ -- ظاهراً آقای اسماعیل عثمان بحیی در کتابشناسی ابن عربی: 
امرخ صحوال ینعم | ول انم زاامعون ام 0۱۲6 و۲ شرح هر دور را از کمال الدین جسین خوارزمی خوانده 


است. 


یادد اشت مصحح همده 


نسخه ای از این شرح در دارالکتب قاهره ( ۲۰) تصوف به حط روز بهان فرزند 
(۱: ۳۳۷) نیز شارح آن شناساند نشده است. پس شارح شرح مز بور کیست؟ 

#_ ۰ جُِ ۰ ۰ ۰ 0 ۳۳ ۳۹ 0 1 
نکارنده هنگامی که عکس این نسخه را غرض تتبع و تصحیح فراهم او رد و ید 
مطالع؛ آن پرداخت به اشارات و دقیقه‌هایی پی برد و آن اشارات مبرهن گردانید که 
این شرح توسیلة کمال الدین حسین خوار زمي مشهور ساختد و پرداخته شده است. 
اشارات مذ کور عبارتند از: 
الف -اشعارشارح 

می‌دانیم که کمال الدین حسین خوار زمی از شاعران سده هستم و هم هحری 
منصورحلاج)») در ایران بحاپ رسمده است. تبحشقات بعدی نشاد داد که دیوال مز بور از 
حسین مصور حلاج دیست ؛ بلکه از سروده‌های سوزنالك شاعر یست متخلص رد 
(«.حسین *) که قطعاً همین کمال الدین حسین خوارزمی می‌باشد. 

در شرح فصوص الحکم مورد بحث نیز حای جای اشعار نغز و دلنشینی از طرف 
شارح آورده شده که تخلص «حسین» دارد. از آن حمله است اشعاری که بتأیید 
((نسست عین ننده ید حق)) می آورد: (( هر جند وظقد آن نود کد در افشای اسرار عنان 
حو یش در دست عمل عاقبت اندیش بهم و شاهد ریا و دلیر رعنای حفایق ر در 
جلباب احتجاب جلوه دهم اما غلبات اشواق و سلبات ادواق؛ 
دامن کشانم می کشد سوی جنین گفتارها تاآورم گلدسته ای زان دلگشا گلزارها 

آنگه از روی غیرت در اوان قصد ازهار اسرار بدست منع دامان من می کشد 
حالیا سر از گریبان من بیرون کرده در کشف ظهور حق در انفس و آفاق به زبان 

۳ ۳ ۰ 3 م 

عاشق مشتاق در مخاطباٌ خویش می گوید: 
اگرجه در پس‌جندین هزارپرده نهانی . به‌جشم عارف بینا جوافتاب عیانی 
جهان به نور تجلی تست زنده ازآنرو همه جهان تن وتنهاتوجان جمله جهانی 


(4) رث: به دیوان منسوب به منصور حلاج» صفحات ۱۷۹-۱۱۳۸۸ و مقالاٌ دکتر مهدی در خحشان در شماره 
۰ ه ف ِِ 

مخصوص کروه زبات و ادییات فارسی ضميمهٌ محله دانشکده ادبیات تهران» سال ۰۱۳۰۰ تحت عنوان «دیوان 

منصور حلاج از کیست؟» . 


هحده شرح فصوص الحکم 


تویوسفی و جهان عاشق توهمچون زلیخا که دم بدم زتویابد جهان پر جوانی 
برای جلوه حسنت برون شده‌همه اعیان . بسوی عالم صورت زملک غیب و معانی 
به کبر یای تواوهام ماچگونه بردپی که صدهزار مراتب برون زحد گمانی 
جمال حسن دل آرای خو یشتن توببینی کمال سلطنت وکبر بای عویش ‌تودانی 
نشان دوست ببینی دلا زانفس وافاق اگر غبارنشانت به آب دیده نشانی 
حسین دامن همت زگر دکون برافشان هلاحه بسته این خا کدان بر گذرانی 
[ ورق ۲۰- را 
کمال الدین حسین خوارزمی نه تنها به فارسی شعر می‌سروده, بلکه به عربی 
نیز سروده‌هایی دارد که در همین شرح جای جای به آنها استناد کرده است. مثلاً در 
بحث «ظهور عین سالك برسالك » می‌نو بسد: «اين حسین را نیز از این حمخانه حامی 
است. و در میان دردی کشان ميکده دردش نامی» لا جرم ار سر دوق و مستی 
می گو ید: 
این جملت بغیرخاطری وطنا » لکنت اسرك ممن بعیدالوئنا 
ولست اقبل حنات مکان لقّی « وکیف اخذ تحسنالیوسفی ثمنا 
منی جملت من احداق النهی قدحا ه سقیت ذوق مدام سبب الفطنا 
فیت فيك لادرالك البقاء وقد « وصلب منزله فیهالانت آنا 
[ ورف -۳۹٩‏ ر] 


ك 


ب -ارجاع به شرح مثنوی 

می‌دانيم که کمال الدین حسین خوارزمی برسه دفتر اوّل» دوم و سوم مثنوی 
شرحی برداحته است که به قول استاد روان شاد آقای بدیع الزمان فروزانفر این شرح را 
بعد از « کنوز الحقاشق فی رموز الدقا» پرداخته. و به نام ظهیرالدین ابراهیم سلطان 
فرزند شاهرخ و نو تیمور گورکان مدتی پیش از سال ۸۳۳ آغاز کرده... «مصنف این 
کتاب پیش از آعغاز شرح مثنوی, ده مقدمه در ذکر احوال مشایخ طریقت و بیان 
اصطلاحات صوفیان و قسمتی از اصول و مبانی عرفان و تصوف ترتیب داده که بسیار 
مقید است...»۵, 

در دوجای شرح فصوص الحکم. شارح به مناسبتهایی به شرح مثنو یش ارحاع 
می‌دهد» و می‌نو بسد: («... واسطه ارتقای ارواح طیبه به مرافی اعلی و رابطة اعتلای 


(۵) شرح هتنوی شر بف» حرو نخستین از دفتر اول» بازده. 


۱ یادداشت مصحح نوزده 


او به مدارج اقصیء عمل صالح است که قسمتی است از حکمت. و حضرت مولوی در 
مثنوی معنوی بدین اشارت کرد انجا که فرمود, شعر: 

حکمت دنیی فزاید ظيّ و شك حکمت دینی بود فوق فلك 
و مادر شرح مشنوی دیباچة دفترثالث [اين قول ] مولوی را که می گوید «الحکم 
نود اللّه تعالی فی‌ارضه یقوی بها ارواح المر یدین» آورده‌ايی و به تحقیق اقسام 
حکمت موشح ساخته ایم و مقدمه‌ای در آن باب پرداخته؛ طالبان حقایق و اسرار را از 
ان موضع مطارح انظار باید ساخت». [ ورق اس ۲- ر] 

و این اشاره نیز اولأًء دلیلی است استوار که شارح شرح فصوص الحکم مورد 
بحث کمال‌الدین حسین خوارزمی معروف است, و انیا اینکه خوارزمی شرح 
فصوص الحکم را بعد از تصنیف شرح دفتر سوم مثنوی جلال الدین محمد مولوی بلخی 
سیعنی بعد از سال ۸۳۳- ساخته و پرداخته است. و حون سال شهادت او را (۸4۰) 
نوشته اند باید شرح فصوص را بین سالهای ۸۳۳ ۱ ۸4۰ پرداخته باشد. 

ج- استشهاد به اشعار خواجه 

شارح .در بسیاری از فصهای این شرح فصوص به اشعاری استناد و استشهاد 

می کند, و آن اشعار را از سروده‌های شخصی - که او را فقط به عنوان « خواحه» 


می‌خواند- می‌داند. مثلا در ورق [ ۲۰-پ ] می خوانیم: (« خواحد -سقدّس الله سره- 


ای آنکه توعقل عقل وجان‌جانی چه‌جای‌جنین سخن که صدجندانی 
جود روی تسراست نورروی‌توححاب زاد روی زیسیدانشی حودیتهانی» 


و در بحت حکمت فدری می‌نو بسد [ ۲۷-ب ]: (( خحواحد سفدذس سره می فرماید: 

۱ ِ ر ۲ ات , ۳ سم 
درجشم ت و گرجه شک ‌ بسیارامد حول در ن‌گری یکی بتکرار امد 
گر قدرت وفعل هست‌مارانه‌زماست زانست که حق به ما بدیدار آمد» . 

این «خواحه» کیست که شارح بکرات و مرّات به اشعار او استشهاد کرده» و 
باحملة دعاییه («قدس الله سره» و فعل «فرماید» و عنوان «خواحد» از اویاد می کند؟ 
د-اشاره به کتاب نثرالجواهر 

مراد شارح از این « خواحد» کسی است که کتاب «نثرالحواهر» را در رموز و 
غموض عرفانی پرداخته است. و ظاهرا کتاب مز بور اثری بوده منثور و آمیخته رد 
اشعاری از مولف. در ورق [۳۲-پ ] در شرح فصوص مورد بحث می خوانیم: (« خواحه 


بیست شرح فصوص الحکم 


سقدّس سره در نثرالحواهر می‌فرماید که: «وحود کیست که غریق لحهٌ این بحر 


بی‌بابان و حربق شعله این آتش بی‌پایان نیست...». 


و در بحث («عطابای ذاتیه» ورف [ ۳۷- را] شارح می نو بسد: («(خخواجه -قذس 
الله سره در بیان این مقام در نثرالجواهر آورده اند: 


برعقل حو کشف رده‌ها بودمحال 
تا هست رونده هستی اوست ححاب 
بنگ رکه چه گفت عثق باعقل سلیم 
خواهی که شوی زصحبتم برخوردار 


عمّل ازیس پرده کرد ارعشق سوال 
ورنیست شود که بهره یابد زوصال 


بکسوی نه اعتراض و بنما تسلیم» 


پس مراد از «خواحه» درقول شارح کسی است که کتاب «نثر الجواهر» را 
ساخته و پرداخته بوده است. و این نثرالحواهر از امهات آثار سلسلهٌ کبرو یه است که 
بنابر گفت؛ گازرگاهی در مجالس العشاق (۱۵۱) از تألیفات خواجه ابوالوفای 
خوارزمی است. 

خواحه ابوالوفا؛ عارف عالیمقدار و بنام سلسلهٌ کبرو به است که در اواخر سده 
هفتم و اوایل سده هشتم هجری می‌ز یسته, و در سال ۵ ۸۳ وفات یافته است. وی بعد 
از شیخ خواجه سعید از مشایخ سلسلهٌ کبرو یه بشمار می‌رود. خودش شحره اش را نظم 
کرده, و کمال الدین حسین خوارزمی ابیات مز بور را در جواهرالاسرار به اين قرار آورده 


است؛: 


رسید فصل علی راز احمد مختار 
حبیب وطانی و معروف پس سری وحنید 
عقّیب این همه پوالقاسم و پس ازنساج 
پس از ا کابرمذ کور شیخ نجم الدین 
کمال و احمد وآنگه بهاء ملت و دین 


زبعد این همه خواحه سعید و بعد ازوی 


پس ازعلی حسن آمد حزينة اسرار 
دو بوعلی است دگرمغربی سراخیار 
امام احمد وپس سهروردی وعمار 
که بود قدوه اخیارو سرورابرار 
دگرمحمد وپس بوالفتوح فخرکبار 
ابوالوفاست جهان علوم وجان وقالا 


بنابراین سجون خواجه ابوالوفا از مشایخ بنلم سلسله کبرو یه و مرشد خواستنی 
کمال الدین حسین خوارزمی و هم مربی ومشوق او درپرداختن شرح مثنوی مولوی بوده- 
است-- این نیز از دلایل سخته و استوار یست که‌مبین اینست که این شرح فصوص الحکم 


(+) جواهر الاسرارج ۱ ص ۱۱۸ نیز رلك: طراش الحقاق ج ۲ ص ۰۱۰۲ 


یادداشست مصحح 


ار ساخته‌های کمال الدین حسین‌ین حسن خوارزمی می‌باشد. 
دا معرفی نسخه ها و شیوهة تصحیح 

از شرح فصوص الحکم که ما در صفحات گذشتة اين مقتمه آن را از آن 
کمال الدین حسین خوارزمی دانستیم- سه نسخه بقرارز پرموجود است : 
الف:نسخه دار الکتب قاهره 

نسخه ایست به خط نستعلیق ۲۷ سطری که بوسیلٌ روزبهان فرزنده همام 
هندي نوز بخشی درلاج ۰/۱ ۰ کتایت شده است. این سبخد ند شماره ۰ ۲ تصوف در 
دارالکتب قاهره موحود است و دارای ۰۷ ۳۳ ب رگد می‌باشد" . 
نیز کاملتر ین آنها. اين نسخه در برحی از مواضم نمٌدیده و مخدوثر, شده و در پاره ای 
از موارد کلمات بسیار ییحیده و رد حط وناخوانا کتایت شده است ولی بقیاس را 
نسخه دوم کم غلط می‌نماید. مصحح این دسیحه ۴ بدلیل کمال و قدمت آن در این 
تصحیح اساس قرار داده, و در پاورقیها و قسمت نسخه بدلها آن را با علامت «قا» 

دومین نسخ؛ موحود از شرح فصوص الحکم خوارزمی نسخه ایست به حط 
نستعلیق و شکسته نستعلیق ۲ سطری از سده بازدهم هحری, دارای ۵ ۵۸ صفحد که در 
کتارخانه گنج بخش (با کستان) محفوظ است". اغاز این نسخد با نسخد قاهره 
احتلاف دارد؛ بطور یکه در نسخة مز بور بعد ار حمدباری تعالی و صلواتِ خاتم الانبیاء 
صلی الله علیه واله وسلم- جهارفصل در باب حضرات ذاتیه و مراتب کلیه و اسماء و 
صفات و عوالم ومجالی ومطالع و کشف سر مبداء و معاد آمده است . 
ج: نسخة کتابخانةٌ مرکزی دانشگاه تهران "۰۹۵۱ , , ۱ 

نسخه است بخط دنه نستعلیق» دارای ۳۰ برگ ۳۱ سطری یو با نوشته سدهد هم 
هحری. دیباحة شارح و قسمت از ممَدّمه از ین نسخه افتاده است ولی بقیاس با دسخه 
(«ردا » باد کرده‌ایم. 


(۷) فهرست مخطوطات ۱: ۳۳۷) فهرست نسخه‌های حطی فارسی ۰۱۲۳ 
(۸) فهرست ج ۲ ص ۰۷44-۷۳ 


بیست ودو ۱ شرح فصوص الحکم 


مصحح در آغاز مصمم بود که اختلاف نسخ و مقدمةٌ نسخهٌ گنج بخش 
را درپایان هر صفحه بیاورد. ولکن بدلیل وحود اختلافات فاحش در برحی ار مواضع» 2 
افتاد گیهای نسخهٌ گنج بخش و یا وجود برحی مطالب در نسخه مزبور که عدم آن 
مطالب از کمال نسخٌ اساس نمی کاهد- ما را برآن داشت که در پاورقی‌ها فقط به 
ضبط نشانی سور و آیات قران کریم و نسخه بدلهای جزئی بسنده کنیم و جمیم نسخه 
بدلها را بعد از متن بیاور یم . 

اما در تصحیح متن فصوص الحکم چه نسخة قاهره و چه نسخةٌ گنج بخش 
کافی نمی‌نمود, از اینرو مصحح متن فصوص را با نسخه مصحح آقای دکتر ابوالعلاء 
عفیفی مقابله کرد و دو نکته ز یر را ملحوظ و منظور کرد: 

اولا اینکه متن فصوص الحکم براساس دو نسخه مز بور در برعی موارد با متن 
3 آقای عفیفی فرق داشت. بطور یکه شارح باتوج به فرق مز بور به شرح متن پرداخته 
بود. مصحح در اینگوزه موارد ضبط دو نسخهٌ مز بور را بارتباط ترجمه و شرح ان حفظ 
کرد. 

انیا اینکه متن فصوص براساس دو نسخه مزبور غلطات و سقطاتی داشت. 
دراین صورت مصحح نواقص متن را از روی متن فصوص الحکم, طبع آقای عفیفی 
برطرف کرد. 

رسم الخط هر دو نسخه از و یژگی خاصی برخوردار نبود جز آنکه «چ» بصورت 
«ج» و « گ» بصورت« ل2» کتابت شده بود, و نیز برحی از کلمات برسر هم نوشتد شده 
بود که ما هیأت امروزی و معمول را برگز یدیم و دراین حاپ رسم الخط رایج فارسی ر 
رعایت کردیم. 

و ارقامی که بين [ ] با علامت اختصاری «ر» و «پ» در متن نموده 
شده» نماینده پایان روی و پشت اوراق نسخه قاهره است. 


استدراک 


۱: قیصری و خوارزمی 
از پس مطالعه و بررسی شرح خوارزمی در یافتم که میاد شرح وی‌برفصوص 


الحکم و شرح شرف لین داود فیصری متوفای ۷۵۱ هحری شباهتهای ز یادی 


یادداشت مصحح بیست وسه 


موحود است؛ از این روی به مقايسة این دو شرح پرداخحتم و در حین مفایسه در یافتم 
خوارزمی این شرح را با توجه به شرح قیصری پرداخته است نه آنچنانکه بابا رکنا و 
م7 ۰ 1۹ ۳ .۰ ۳ ۰ ۰ م2 ۱ 

دیگران به شرح قیصری توخه دارند. بل توجه خوارزمی به گزارزش قیصری بیش از 
آنست که معاصران و یا متأخران داشته‌اند. خوارزمی گزارش قیصری را اساس و 
پایٌ این شرح قرار داده و پابپای قیصری پیش رفته است بطور یکه همجون قیصری 
متن فصوص را تقسیم کرده و همجون او به شرح مباحث موحز فصوص پرداخته 

۲ جِ ۰ : ۲ 1 ۳ ۳ 
است. ان بهره از مطالبی که در گزارش خوارزمی دیده می‌شود و در شرح قیصری 
نیست عبارتند از: مبلغی اشعار فارسی از سنانی و عطار و مولوی و خواحه ابوالوفا و 
خود شارحء و نیز در دو مورد مطالبی در حد هت سطر به نقل از نثر الحواهر ابوالوفا 
و در ریک مورد اشاره‌ای به شرح عبدالرزاق کاشانی. بقیهٌ مطالب در گزارش 
۰ ۰ 13 مِ ۲ ۳ 
خوارزمی عینا مطابق است با گزارش فیصری ؛ بطور یکه خواررمی از ترحمة 
متصرفانهُ ممَدّمةٌ قیصری شروع می کند و تا پایانٍ فصوص پابپای قیصری پیش 
می ز ود . 

باید متذ کر شوم که این ترجمه و برگردانٍ خوارزمی همانند کار عزالدین 
محمود کاشی در برد اختن مصباح الهدایه نیست؛ ز برا که همحنانکه می دانیم 
مصباح الهداية ترحمةهٌ محض عوارف المعارف نیست بلکه محمود کاشی در پرداختن 
موّفه اش عوارف را مأخذ عمدهُ خود قرار داده و مطالبی از کتاب اللمع ابونصر سراج 
و قوت القلوب ابوطالب مکی و رسالةٌ قشیری بر آن افزوده است" آنجنانکه کتابش 
هم از جهت ساختاری و هم از لحاظ مطالب عیناً باعوارف مطابق نیست. 

اما شرح فصوص خوارزمی سوای اشعار فارسی آن و حدودٍ ده سطر مطالبی 
که از نثر الجواهر و شرح فصوص عبدالرزاق کاشانی برگرفته, عیناً مطابق است با 
شرح بسیار عمیق و ارزنده‌ای که قیصری بر فصوص نوشته و در واقع مبنای حمیع 
۱ ۱ زا ام ثٍِ" , . ۱ 
سروح تعد از او قرار گرفته است . برای ر وشن نمودد این مطلب به قیاس فسمتی از 
3 1 . , مٌ ٍِِ_- ۳ ۰ 
معدمه سرح خوار زمی و کزارزش فیصری بوجه می دهم 1 

(*) رک : مصبا الهداية ۰ ۳. نمونة دیگر آن تحارب السلف هند و شاه است با قیاس به الفخری 
ابن طباطبا, 

(۱۰) باید گفت که حامی در نقد اللصوص در فص اسماعیلی» مطلبی را که در اعدام وجودات ثأنی 


بت 1 لد 0 ۰ . 
ص ۱۹ س ۱۵- ص ۱۷۰ س ۱۱ آورده‌بعینه ازشرح خوارژمی بر گرفته است. 


بیست و چهار 


# شرح خوارزمی 
فصل دوم: در اسماء و صفات 


بدانکه حق سبحانه و تعالی را به 
حسب «کلّ یوم هوفی شأن» در 
مراتب الهی شوون و تجلیّات است و 
او را به حسب شوون و تحلیات اسماء 
و صفات است» و صفات او ایحابی با 
سلبی است, و ایجابی نیز یا حقیقی 
بود که در وی اضاقت را هیچ مدخلی 
نباشد حون حیات و وحوب و بقا؛ یا 
اضافی باشد جون ربوبیت و علم و 
ارادت؛ با محض اضافت باشد مثل 
وت و اخریت. 

اما صفات سلبی حون غنا و 
سبّوحیّت و قدوسیت. و هر یک را از 
صفات ایحابی و سلبی وحودی است ؛ 
جه وجود جنانکه عارض می شود بر 
عدمء بر معدوم نیز بوحهی عارض 
می گردد» و ان عبارت است از: 
تحلیاتِ داتِ حق سبحانه و تعالی بر 
مفتضای مراتب او که همه را جامع 
مرتبةٌ الوهیّت است که لسان شرع معیر 
است به ما و اوّل کثرت واقعه در 
وحود و برزخ در میال مظاهر خلقیه 
اوست از آنکه ذات حق تعالی افتضا 
کرد به دات خود به حسب مراتب 
الوهیت و ربوبیتِ خویش» صفات 


شرح فصوص الحکم 


9 شرح فیصری 
الفصل النانی: فی اسمائه و 
صفانه 

اعلم ان للحق سبحانه و تعالی 
بحسب « کل یوم هوفی شأن» شوونات 
و تحلیات فی مراتب الالهية و ات له 
بحسب شوونه و مراتبه صفات و 
اسماء و الصفات اما ايحابية آو 
سلبیه و الاوّل اما حقيقية لا اضافة 
فیها کالحیاة و الوجوب و القیومیه علی 
حد معنیها, أواضافة محضة کالاوْلية و 
الاحرية آو ذواضافة کالر بوبية و 
العلم و الارادة و الغانی کالفنی و 
القدوسيَة و السبَوحية و الکل منها نوع 
من الوجود سواء کانت ايجابية أوسلبية 
ْن الوجود یعرض العدم والمعدوم آیضاً 
من وحه ولیست الا تحلیّات ذاته تعالی 
بحسب مراتبه التی تحمعها مرتبهة 
الالوهیه المنعوته بلسان الشرع بالعمای 
وهی او کشرة وقعت فی الوجود و 
برزخ بین الحضرة الأحدية الانيّة و 
بین المظاهر الخلقية لان ذاته تعالی 
افعضت بحسب مراتب الالوهیه و 
الر بوبیه صضات متعددة متمّالله 
کاللطف و القهر و الرحمة و الغضب و 
الرضا و السخط و غیرها و تحمعها 
النعوت الحمالية و الحلالية اذ کل ما 
یتعلق باللطف هو الجمال و ما یتعلق 


یادداشت مصحح 


متعدّده متقابله راء حون لطف و فهر و 
رحمت و غضب و سخط و رضا و عیر 
این. و جمیع این نعوت متقابله را 
حمالی و حلالی جامع است از آنکه 
هر جه تعلق به لطف و رحمت دارد 
جمالی است و آنجه تعلق به قهر و 
نقمت دارد حلالی است. و هر حمالی 
را جلالی و هر جلالی را جمالی است 
چنانکه امیرالمژمنین علی کم ال 
وحهه می‌فرماید: سبحانه من اتسعت 
رحمته لاولیائه فی شده نقمته و 
اشتات نقمته لاعدانه فی سعه رحمته. 


(ص ۲۱) 


بالقهر هو الجلال و لکل حمال آیضا 
حلال کالهیمان الحاصل من الحمال 
الالهی فانه عبارة عن انقهار العقل منه 
و تحیره فیه و لکلّ جلال جمال و هو 
اللطف المستور فی القهر الالهی کما 
قال الله تعالی : ولکم فی القصاص 
حياة یا آولی الألباب. قال امیر 
المومنین [علی ] علیه الشلام: سبحان 
من اتسمت رحمته لاولیائه فی شدة 
نقمته و اشتّت نقمته لاعدائه فی سعة 
رحمته . 


(ص ۱۲) 


۰ 72 ِ ۱ زا ری 272 ۰ هم ای | : 
و نیز بدگرید و قیاس کنید این نمونة دیکر را از فص ابراهیمی 


# شرح خوارزمی 

فمنا من یعرف ... الخ 

پس بعضی از ما از آن قبیل است 
که می‌شناسد که معرفت بعض ما 
مر بعضی را واقع است در مرات دات 
حق, و حضرت علم او هم به اعطای 
اعیان ما این عرفان را به حکم 
اعیان» و بعصی از ما نمی داند این 
حضرت را و تعارف را در میاد اعیان 
ادرا ک نمی کند به سبب غواشی ناتجه 
از نشأتِ عنصر یه و از اطواری که در 

9 

او ظاهر شده عین انسانیه تا هنگام 


۰ 
ِ 


* شرح قیصری 
فمنا من یعرف... الخ. 
ای فمتا من یعرف ان فی مراه 
دات الحق و حضرة علمه وقعت هذه 
المعرفه لنا ای معرفة بعضتا بعضنا بنا 
آی باعطاء اعیانتا ذلک العرفان بحکم 
المناسبه الواقعة بینهاء و متا من یحهل 
تلک الحضرة و التعارف الواقع بین 
الاعیان لسبب الغواشی الناتحة من 
النشاه العنصر ية و الاطوار التی بظهر 
فیها العين الانسانية الی حين وصولها 
الی هذه الصورة الالفية. کما قال: 
واظنها نسیت عهودا بالحمی 


بیست وشش 


واظنهانسیت عهودا بالحمی 
ومنازلا بفراقها لم یفنع 


و چون اوّل حال اهل کمال و مقام 
محبوبان حضرت ذوالحلال است که 
ایشان را مشاهده حلال حق از مطالعة 
جمالش حجاب نگردد جون طايفة 
محجوبین به خلق از حق, و ملاحظة 
حمال حق نیز از مرافبةٌ حلالش 
حاخچب بشان نشود حود فرفه 
محجوبین به حق از خلق. 

و دوم حال طایفهٌ محجوبین است 
که اعتبار به شأن ایشان نیست و از 
حریم فرب حضرت دوراند و از 
سرادقات عزّت مهجور» شیخ قاس سره 
از انخراط در سلک این طایفه استعاذه 
می کند که: أعوذ بالله آن آکون من 
الحاهلین. 


]پ-٩۳(‎ 


شرح فصوص الحکم 


ومنازلا بفراقها لم یقنع 


و لما کان الاقل حال اهل الکمال 
المحجوبین المعتی بهم الذین لا 
یحجبهم جلال الحق عن جماله 
کالم حجوبین بالخلق عن الحق و 
لاجماله عن جلاله کالمحجوبین 
بالحق عن الخلق, وهم المهیمون 
الباقون فی الجمع المطلق. 


والثانسی حال المححوبین 

المطرودین اذین لایبالی بهم قال : 
أَعوذ بالله آن کون من الحاهلین !۱. 
(ص ۷۵| 


۲ ۳ ۲ ۲ تم مس 
باری با توجه به این که شرح خوارزمی ترجمه گونه ایست از گزارزش 
‌ ‌ ۹ ۰ ۰ ۰" ء ۰ 5 
فیصری» مس سرح فیصری را به عنواب نسخه‌ای کمکی بر گرفتم و به ممابلة اد با 
شرح خوارزمی پرد اختم ‏ و بدخوانیهای کتاب نسخه‌ های «قا» و «یا» را به مدد آن 


برطرف کردم. 


(۱۱) نگارنده سوای دیباحه آی که در نسخه «یا » آمده تمامی مقذمه نسخة مر بور را الحافی می دانم ؛ 


قصوص بعین عبارت بیاورد. 


یادداشت مصحح بیست وهفت 


۲ مقدماٌ نسخة گنج بخش۱. 

همجنانکه در بخش نسخه شناسی شرح فصوص خوارزمی متذ کر شدم نسحه 
کهن تر و صحیح بر شرح خوار زمی نسخه دارالکتب قاهره است که اساس کار من 
بنده در تصحیح شرح مورد بحث فرار گرفته ‏ اما این نسخه از شرح اولین عبارت 
ممَدمةٌ فصوص شروع می‌شود و تا بایان شرح را در بردارد و فقط بقدر یک ورق از 
شرح فص ادمی افتادگی دارد؛ ولیکن نسخه گنج بخش که از آخر بقدر حندین 
ورق کسر دارد دارای مقدّمه ایست که در نسخه دارالکتب قاهره نیامده است. 
همجنانکه گفتیم این مقّمه ترجمةٌ متصرفانةٌ مقدمٌ قیصری است که متضقن 
مطالبی در بیان: تباین مشارب ارباب حال "", حضرات ذاتیه و مراتب کلیه اسماء 
و صفات و تفاوت درحات آنها, عوالم و حضرات و طبقات آن چود مجالی و مطالع 
و منضات» کشف سر پذو و ایجاد و مبدا و معاد, ولایت و نبوت و رسالت 
می‌باشد. این مطالب با عين عباراتی که در مقَدّمةٌ شرح مورد بحث دیده می شود در 
حلد ال شرح مثنوی خوارزمی یعنی جواهر الأسرار و زواهر الأنوار نیز آمده است ۳ 

باری این مقَدّمه هر حند که به شرح فصوص ارتباط معنایی دارد در نسخة 
دارالکتب قاهره نیست» از سوی دیگر فیلمی که از نسخُ گنج بخش برای بنده 
فرستاده اند*۱ در بعضی قسمتها بسیار تار یک است و در پاره‌ای از موارد بسیار پرنور؛ 


((۱) این + بهر؛ مقدمه بقیاس مقلمة ‏ قیصری و ترجمه گونه‌ای که خوارزمی از ان کرده و در آغاز شرح 
مثنوی حای داده بسیار ناقص می نماید. و ظاهرا کاتب نسخهٌ «پا» برشی از آن را کتایت کرده‌است لهذا به قصد 
اینکه مقصود شارح ح بتمام و کمال مین شود نقص ناشی از افتادگی آن را با توجه به جواهر الاسرار ج ۱ ص ۰ ۱۵۰ 
برطرف کردیم. در نسخه «دا» بخشی از ین مقدمه آمده و اوایل آن ساقط است. 

(۱۳) رک : حواهر الاسران تصحیح د کتر جواد شر یعت: ج ۱ ص ۱۰۸-۱۳۷ ۱۷۷۰۲۰۱۷۲ و ۱۷۹ 
۷ 9۱۸7-۱۸۲ ۰۱۹۳-۱۸7 نیز متذ کر می شوم که خوارزمی در مقالة دهم در بحث عود روح رسالة اصول 
عشرهُ نجم آلدین کبری را به روش خود ترجمه کرده است» ص ۲۱۲- ۲۳۵. رک : مقدمة نگارنده بر اصول عشره, 
جاپ نهراد. 

(۱6) این ف, فیلم به پاری و مدد دوست دانشمند و فاضل بزرگوارم حتاب آقای سیّد عارف نوشاهی در 
دسترس ننده قرار رف فصد دا شتم که در اینجا چند سطری در احوال و آثار این یاکباختةُ ز بان و فرهنگ 
فارسی بنویسم ولیکن به حکم آنکه (شمم تبر یز نه شمعیست که غایب گردد» بدان نپرداعتم ؛ چه فهارس 
کتابشناسانه و آثاری جون ترحمه و تعلیق کتاب جامی و تحقیق در پیرامون کتاب مفصّل «شر یف التوار یخ» 
معرف و مین شخصیتِ علمی ایشان در میان محققان فارسی ز بان تواند بود . یاد کرد این : نکته را لازم می‌دانم که 
اگر کتاب حامی تألیف آقای عنی اصفر حکمت در ایران تحدید حاپ شود بایسته ۱0 
آقای نوشاهی به فارسی ترحمه شود و ضمیمة آن کتاب گردد. 


بطور يکه خواندنٍ ان در پاره‌ای از موارد مقدور نیست. نیز در قسمت مقدمة نسخة 
مذ کور افتادگیهای ز یادی دیده می شود که نگارنده افتادگیهای مز بور را با توحه به 
مناسبت معنایی از جواهر لاسرا طبع آقای دکتر شر یعت برگزیدم و در میان 
[ . ] به معَدّمةٌ شرح مورد بحث برافزودم. 

در بایان نخست از همکار ارجمندم آقای مفید --مدیر انتشارات مولی.- 
تشک می‌کنم که هنگام چاپ این شرح از هیچگونه همک هکاری باده رع 
نکردنده و از کارکنان ارحمند شرکت حروفحینی گیتی خود کار سپاسگزارم که 
سختگیر یها و تحدید نظرهای بنده را در زمين جاپ این کتاب با کمال دقّت و 
خوشخویی مرعی داشتند. ولله الحمدرت السّماوات و الأرض رت العالمین» و صلّی 
له علی سیّدنا محمّد وآله أحمعین و سم تسلیماً کثيرا 
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موحره 
(تکملةٌ مقدمه) 

در سال ۱۳۰۲ شمسی که با نسخه‌های خظی شرح فصوص الحکم ار حسین 
خوار زمی آشیا شدم و به تتبم آن کتاب پرداعتم, پس از مقّابلةٌ نسخه ها مقدمه ای 
باختصار, پر این کتاب نوشتم و در آن به دو نکته توخه دادم: یکی اثبات اينکه این 
شرح از حسین خوارزمی مقتول ۸۳۹ یا ۸4۰ است و دو دیگر اینکه این شرحء 
همانند بسیاری از شروح فارسی فصوص الحکم. شرحی مستقل نیست بلکه براساس 
شرح قیصری, ساخته شده است. در أن مقدمه -- که پیش از موخرة حاضر آمده 
است - به ترحمٌ احوال خوارزمی نپرداختم ؛ ز برا آنچه تا انام نگاشتن مقدمی 
دستب یم شده بودء همان مطالبی بود که آقای د کتر مهدی درخشان در مقَدّمةٌ خود بر آثر 
دیگر خوار زمی -ینبوع الاسرار - آورده‌اند. از پس یک سال و حند ماه که کتاب 
حاضر در دست حروفحینی و غلط گیری بود ونگارنده بام و شام در پی تتبع ما" تر حایی 
و خی عرفانی ؛ نکته هابی یافتم که ذکر نها هم در شناختِ خوارزمی و شرح 
فصوص ای مفید است و هم می تواند تکمله‌ای باشد بر مقدمة نگارنده وسرانحام 
آشنایی بهتر با حسین خوارزمی مفتول. 

باری در اغاز, بر ان شدم که یک نکتهٌ اساسی از نکته‌های مز بور را در مقدمة 
قبلی بگنجانم و پس از آن طی مقاله گونه‌ای, مطالب را دریکی از محله‌های علمی و 
تحقیفاتی در تهران بحاپ برسانم با آنکه آن نکته را در پاورقی نخستین صفحة مقدمه 


مدمه مصحخح بیست ونه 

گنجاندم» ولی از آنجا که جاپ و انتشار این شرح, به پایان رسیده بود و نیز بدان جهت 
که تصور کردم که حاپ آن مقال در نشر یه های ادواری, شاید تا بایاك سال حاری 
مقدور نباشده ۹ شدم تا آن مطالب را با اختصار تمام درین موخره -- که حیئیت 
تکملاً مقدمه را دارد - عنوان کنم. 

نخستین نکته‌ای که هم اکنون نگارنده را متعجب؛ و نیز متحیّر می کند و 
بنزدش از اعجب عجایب است, اینست که: جامی - متوفای ۸٩۸‏ درسن ۱ سالگی 
در نفحات الانس -- که در ۸۸۳ آن را ساعته و نیز در هنگام شهادت حسین 
خوار زمی در ۰۸۳۹ بیست و سه سال داشته, و قطعاً شخصیتی حون خوارزمی را که از 
یکسو با بعضی از دانشیان عارٍ خراسان ارتباط داشته, و از سوی دیگر مر ید 
خحواحه ابوالوفا متوفای ۸۳۵ بوده, که حامی از وی در تذ کره اش یاد کرده » می شناخته 
و هم از واقعة محاکمة او در زمان شاهرخ (۸۰۷ - ۸۵۰) که در هرات برگزار شده 
بوده مطلع بوده؛ پس چرا و به چه علت متذ کر ترجمةٌ وی نشده است ؟ 

اگر بگوييم که وی از پیر او - ابوالوفا -یاد کرده, و خوارزمی در مرحله ای 
از عرفان بوده که آوردبٍ ترجمهٌ وی در کنار تراجم مشایخ لازم نبوده است؛ پاسخ 
اینست که حامی آنگاه که خواسته است که احوال شخصیتی را بیاورد» هرگز به این 
مسأله که صاحب ترجمه در چه درجه و مرحله ای از سیر و سلوک بوده, و آیا به ممام 
شیخی رسیده یا نه, توخه نداشته, و بهمین علت است که در ذیل, مثلاء ترحمة 
علاء الدوله سمنانی از گمنام‌تر ین مر یدان او مانند احی محمد دهستانی» تفی الدین 
علی دوستی, عبداللّه غرجستانی, محمود طوسی, انعی علی قتلق شاه " و... حتی در 
حدّ دو سه سطر مطالبی که هیچ گوشه‌ای از احوال و سرگذشت آثان را روشن 
نمی کند. جشم نپوشیده, در حالی که خوارزمی اگر در میان خانقاهیان منزلت 
شیخی نیافته, بدون شک از محقّقان بسیار بسیار عمیق و اندیشه ور صوفیه در عصر حود 
قلمبند می‌شده, و بی توجقی به او براساس سوال مز بوره از سوی جامی, نمی تواند 
توجیه پذیر باشد . 

مطلبی دیگر که در ین خصوص گفتنی است اینست که بدون تردید. جامی 
در پرداحتن نقدالتصوص». در چند مورد به شرح فصوص خوارزمی توخه داشته, و 
همحنانکه در یکی از پاورقیهای مقدمه آورده ام لااقل در یک مورد عين عبارات شرح 
خوارزمی را - پی آنکه متعرض اصل مأخذ بشود - نقل کرده است که این دقیقه نیز 
دال بر شناختِ حامی از خوارزمی تواند شد» پس بی توخهی و نپرداختن به ترحمة او 


کی شرح فصوص الحکم 
چه دلیلی می تواند, داشته باشد؟ 

ممکن است که خوانندة ارحمند بگوید: همحنانکه علامه قزو ینی گفته 
است ‏ حامی به علت عصبیت مذهبی» بسیاری از اعلام مشایخ صوفیه را -- که 
شیعی مذهب بوده‌اند - نادیده گرفته, و متعرض نشدنِ ترجمهةٌ خوارزمی را نیز بهمین 
دلیل می‌توان توحیه کرد. در پاسخ می گو یم که: با آنکه خوارزمی در ترحمة 
لمتصدالاقصی فی ترجمة المستقصی ۲ - که در سرگذشت رسول اکرم (ص) و پنج 
خلیفة نخستین است - سرگذشت اثئمةٌ امامیه را - تا حضرت رضا (ع) -- افزوده» و با 
آنکه در جواهرالاسرار و نیز در ینبوع الاسرار و هم در شرح فصوص به علی (ع) و 
معتقداتِ شیعه بسیار حرمت می گذارد, ولی خوانند؛ محمّق همین که شرح فص 
شیثی و سألهٌ ختم ولایت مطلقه را در شرح وی بخواند. بسهولت درمی‌یابد که 
خوارزمی در فروع از شافعیاد است نه از شیعیان؛ هر حند تمایلی عمیق همانند بسیاری 
از خواص محمّمّان و عارفان اهل سّت به تشیّم» دارد. باری, بهرحال, از ین اشاره 
مجمل می‌توان گفت: اینکه جامی ترجمة خوارزمی را در تفحات نورد بهدیل 
شیعی بودب وی نیست. 

بازهم همان سوال عنوان می شود که پس به جه دلیل...؟ نگارنده می پندارم 
که جامی به علتِ شهرتِ رسمی و عزتی که در میان حنفیان هرات داشته» و به دلیل 
اینکه آنان از غزل سوزنا ک خوارزمی به مطلع «ای دز همة عالم پنهان توو پیدا تو + 
هم دردٍ دل عاشق هم اصل مداوا تو» او را تکفیر کردند و بد دین خواندند, و گویا نیز 
به دلیل سوء‌ظن دستگاهیان شاهرخ نسبت به خوارزمی, از آوردن ترجم؛ٌ او احتراز 
کرده است. جنانجه حتّی علی شیر نوائی نیز در ترجمهٌ خوارزمیء بنوعیء بدبینی خود 
را نسبت به او نشان می دهد آنحا که می گوید: «اما اخلاق وصفاتش منافی ضیاء 
علم باطن او بود» *. 
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نکتهُ دیگر, کیْروی بودنِ خوارزمی است. در اینکه حسین خوارزمی مقتول را؛ 
معأخران ازتذ کره نو یسان, کبروی دانسته اند هر حند بط قر بب بیقین» بر اثر تداخلی 
است که میان ترحمه حسین خوارزمی مقتول و کمال الدین حسین خوار زمی عنوان 
شده و نیز هر جند که نمی تواند مستند به آثار حوارزمی مقتول و نگاشته های عصری او 
باشد, ولی آنْ چنانکه گفته‌اند: «نسبت او به نحم کبری قولی است ناصواب *» 


درست نیست؛ زیرا وقتی به استناد آثارش می پذیر يم که او مر ید خواحه ابوالوفا بوده 


مقدما مصحح سی ویک 
است» جرا نتوانیم گرایش و نسب روحی او را در طر یق عرفان به کبرو یه پذیره 
شویم ؟ زیرا می دانيم که خواحه ابوالوفا خرقة ارادتش را به پنج واسطه به نحم کبری 
می رساند. حنانکه خود وی در ین خصوص گفته است : 
رسید فیض علی را زاحمد مختار یس ازعلی حسن امد خز ینهة اسرار 
حبیب وطائی ومعروف یس سری وحنید. دوبوعلی است د گرمفر بی سراخبار 
عقیب این همه بوالاسم و پس ازنساج امام احمدوپس شهروردی وعمار 
پس ازا کابرمذ کورشیخ نحم الدین که‌بودق دوه اخیاروسرورابرار 
ز بعد این همه خواجه‌سعیدو بعدازوی ابوالوفاست جهان علوم وجان‌وقار" 
سوای این شحره منظوم, و حدا از تعلق نسب بسیاری از مشایخ صوفیهُ سد؛ 
هفتم تاء دهم به نحم کبری خوارزمی به او و آثارش بسیار توخه داشته و نه تنها از 
(فوانح )» او مکرر نقل قول کرده, بل در جملات دعائیه‌ای که پس از نام او آورده. از 
خدای تعالی خواسته است که از فتوحات نجم کبری به وی» جیزی برساند؛۸ مضاف 
براینها خوارزمی در مقالهٌ نهم از مقالاتِ دهگانة جواهرالاسران اصول عشرهْ نجم الدین 
کبری را ترجمه‌ای توأم با شرح کرده, «از برای اقتدا به نجم کبری که موحب 
اهتد است» ‏ . 
باب 
موصوعی دیگ که در بارهٌ خوار زمی مقتول» بسیار بسیار اهمیت دارد مسا 
لقب اوست که همه متأخران و معاصران او را با لقب «کمال الدین» خوانده اند و در 
پشت جلدهای آثارش نیز همین لب را ضبط کرده‌اند. نخستین محقّقی که به این 
نکته توخه کرده آقای مهدی درخشان است "۱ - وفقه اللّه لما یحب و یرضی - با 
آنکه ایشان نیز نه تنها خوارزمی راء هماره با همان لقب ««کمال الدین» می خوانند, 
بل به مقصدی مطلوب و سندی معتبر و مقبول در خصوص لب خوارزمی دست 
نیافته اند و این عقدهٌ کور را -- که سبب آمیزش ترجمةٌ دو همنام همشهری شده -- 
نکگشوده اند. 
مع اسف در میان متأخران. تسامحی در خصوص القاب بچشم می آید آن 
حنان که در بعضی از موارد. سد باب تحقیقات معاصرادن نیز شده است. این تسامحء 
حتّی گاهی در اسناد و مانذ نزدیک به عصر برحی از شخصیتهای علمی و فرهنگی 
دیده می شود. مثالی می آوره از میرزا عبداللّه افندی اصفهانی ۱۱ که در ترحمهٌ حسین 
لهی اردبیلی (م ٩۳٩‏ يا ۹4۰) از دو «احازه» حلال الدین دوانی و عطاء الله حسینی در 


سی ودو شرح فصوص الحکم 
خحصوص صاحب ترحمه یاد کرده, و متذ کر متن آن احازه‌ها نیز شده است. در احازه 
دوانی می خوانیم که : «قرأ علی المولی السند الفاضل... حلال الملة. . . والدین 
حسین الاردبیلی .» در حالی که در احازهٌ عطاء الله حسینی؛ همین حسین اردییلی با 
لب («مولانا کمال الدین» ضبط شده است. 

باری در ین مثال, دو لقب «حلال الدین» و «کمال الدین» در عصوص یک 
شخصت عنوانل شده و به دلایلی » ابحاد اشکال نکرده است ولی در مورد حسین 
خوارزمی مقتول و حسین خوارزمی - سر سلسلةً حسينيةً همدانیه -- قضیه بعکس 
مدبی » ترحمه احوال و شمار آثار ان دو بهم آمیخته و در سیاری از ماخذ متأخر و معاصر 
- که اقای درخشان به نام و موضع آنها توحه داده است - دو شخصیت نامپرده -- که 
هر دو نیز در طر یق عرفان و تصوف قلم و علم زده‌اند - حیثیت یک شخصیت واحد 
بیدا کرده اند. 

ب. ٍِ. حِ ۱ 

بهرحال بفرض گشودن این گره "۱ باختصار متذکر می‌شوم که: در بین 

سالهای ۸۰۰ تا ٩۸۰‏ در عرصهٌ دراز دامن تصوف و عرفاد. سه شخصیتِ صوفی و 
, ۰ . ۳ ۰ ۰ 2 

سومین حسین خوارزمی ملقّب است به شر یف الدین ". او فرزند بزرگ 
کمال الدین حسین خوارزمی است که پس از بدر - سال ۸ - حای او را می گیرد 
و سلسله حسیئبه همدانه ر بر منوال دوران بدرء در نواحی ماوراءالنهرسامان مي د هد . 
وی در ایام تألیف مذ کر احباب -- از خواحه نقیب الاشراف بخاری متخلص به 
نثاری در سال 24 سب حبات داشته و با همو مکاتباتی منظوم داشته است ۲ ترحمه 
او را کمال الدین محمود غحدوانی و نثاری وصبا آورده‌اند۵". از ین حسین خوارزمی 
سوای اشعاری که در تذ کره‌ها صرط شد هي اتری نیرز در دست است به نام حادة 
العاشفین» در یانزده بات در حصوص احوال» افوال اسفار و مناقب پدرش » که حاوی 
سباری از اطلاعات تار بخی » عرفانی » ادبی » عمرآنی » احتماعی ۳۹ می باشد. این 
یم 
اثر را نکارنده در دست حاپ دارد . 

نیز یکی از مر یداب وی, مثنوی ای, سروده به سال ٩3۲‏ در حصان در مناقب 
و سلسلة شحرة او *, 

دومن حسین خوار زمی ملقب است ده « کمال الدین»» از پیراد و مشایخ را 
نفوذ سلسلهٌ حسینيهٌ همدانیه ۲۲, متوفای ۹۵۸ که غیر از انحه که ابن‌عماد» صبا 


مقدما مصحح سی وسه 
واصفی شوشتری, خواند میر در ترحمة احوال او آورده اند کمال الدین محمود 
غحدوانی *۲ و فرزندش شر یف الدین» دو اثر ارزنده در احوال» سیر و سلوک و مناقب 
او تألیف کرده‌اند. کمال الدین حسین خوارزمی» شعر می گفته, و نیز رساله ای به نثر 
در آغاز سلوک - آنگاه که به ارادت شیخ محمد خبوشانی کمر بسته بوده - یعنی در 
سال ٩۲۵‏ در خوارزم» در منزل شیخ محمد خواحه صوفی فرزند بدراتایی تألیف کرده 
است "۲. و انکه شوشتری و به تبع او, خاوری شرح فصوص الحکم ابن عر بی » به او 
نسبت می‌دهند۲۱, اساسی ندارد؛ اما رساله‌ای که آقای دانش پژوه به نام «جهل 
مجلس» به همین خوارزمی نسبت داده‌اند» رساله‌ای مستقل نیست هر جند که در 
نسخة کتابخانة مرکزی دانشگاه به هیأت مستقل کتابت شده است. و هم آن رساله, از 
نگاشته‌های کمال الدین حسین خوارزمی نیست بلکه مقولاتی است عرفانی که در 
جهل مجلس از سوی خوارزمی تفر یر گردیده و بوسیلٌ محمود غجدوانی و به انشاء 
همونبشته شده و مقالة جهارم ار کتاب مفتاح الطالبین را ساعته است. 

و اما حسین خوارزمی سوم که پیش از پدر و پسر مذ کور - در نیمه دوم سده 
هشتم و نیمه اول از سده نهم - می ز یسته ملمّب است به «تاج الذّین» که نه تنها 
شاعری وحدت وحودی بوده» بل از علوم معقول و منقول و ظاهر و باطن آگاهی تمام 
داشته, و فلمش در نگاشتن نثر فارسی استوارست و سخته؛ بطور یکه نثرش را 
گاهگاهی صبفة شاعرانه می‌دهد. باری در حصوص زندگی تاج الدین حسین خوارزمی 
- آنجه متأخران و معاصران آورده‌اند - در مقدّمٌ آقای درخشان بر ینبوع الاسرار فراهم 
آمده است, و نگارنده حیزی ندارد که افزون برآن باشد مگر سه نکته : 

یکی آنکه تاج الدین حسین در سال ۸۳٩‏ در خوارزم بوده, و با آمیر ابراهیم 
سلطان -- که دو بار در سالهای ۸۳4 و ۸۳۹ مورد حمله و هجوم از بکان قرار گرفت -- 
روابط حسته اش برقرار بوده است. حنانکه در نامه‌ ای که به پوسف اهل نوشته, متذ کر 
این نکته شده است ۲ . 

دو دیگ لقب اوست که گفتیم. و می‌افزاييم که خودش در هیچ یک از 
آثار خود, خود را ملقّب به لقبی نکرده, ولی دیگران از او با لب تاج الدین یاد 
کرده‌اند. اين نکته از کتاب ارزنده فرائد غیائی ۲۳ برمی اید. بطور یکه در آنحا متن 
نامه ای هست که «سلطان شیوخ الاسلام, مولی العلماء فی النام تاج الحق و الدین 
حسین الخوارزمی متع‌الله المسلمین بطول بقانه الی العبد المحرر» از خوارزم به جام» در 
حواب نامةٌ پوسف اهل فرستاده است. و نیز نامه ایست از همین حسین خوارزمی به 


سی و حهار شرح فصوص الحکم 
فصیح الین دی که در پیشانی اين نامه نیز لقب وی «تاحالملة و الدّین» آمده 
است. برای اینکه مطلب مز بور مستند گردد» عین‌نامهٌ خوارزمی را که به یوسف اهل 
فرستاده است؛ نقل می کنم و خواننده ارحمند را به سبک انشاء این نامه نیز توخه 
سم سک 

می دهم ؛ ز پر حسین خوار رمی ممتول » در نو بسند کی صاحب سبک است و آثار او را 
می‌توان با آشنایی به سبک انشاء آنهاء شناسایی کرد. 

(«الله یجمع بیننا و یرفع بیننا. 

به حکم نص نی لاجد ر یح یوسف لولا ان تخندون. 


این زمان‌جان‌دامنم برتافتست بوی پیراهان یوسف یافتست؟" 


اما یعقوب حاِ ناتوان راء که مبتلای بیت الاحزان هحران بود» از حانب 
یوسف مصری: بوی روح افزای راحت‌زای پیراهن رسید یا حضرت حبیب را به حکم 
نی احد نفس الرحمن من قبل الیمن, نسایم روائح اخلاص وشمایم فوائح احتصاص 
ار حانب و یس فرد دمید. 


بلبلی رانکهتی از گاستان آورده اند یباتن فرسوده‌را پیفام جان‌آورده اند 
بانه حض تشنه لب رادرییا با طلب اززلال حشمءٌدانش نشان‌آورده اند 


بانه‌بیماران‌درد عشق رابهرشما نفحهانفاس عیسی زمان‌آورده‌اند 
بانه ازمصر حقیقت جانب یعقوب دل بوی پیراهن یوسف نا گهان آورده اند 
می خواستم دو سه کلمه در جواب نامه نامی مخدوم گرامی در قلم آرم و همت 
بر تنقیح عبارات آنیقه و توضیح استعارات رشیقه بگمارم و بعضی نفایس معانی را که 
حون عرایس مخدره غوانی در ححلة حان و پردة غیب پنهاد است؛ در حلی الفاظ 
مستعذ بهٌ لطیفه و حلل کلمات مستطابهٌ شریفه جلوه دهم باز می گویم لقمه‌ای از 
عوان حکمت به سوی لقمان بردن, و بضاعت مرحاة را به حانب یوسف کنعان آوردنء 
سبب شرمساری است و هر که قطره به بحر عمان برد یا پای ملخی به حضرت سلیمان 
کشد از حلية هنر عاری است. 


ممت 


گرمن سخن به جون توسخند ان همی برم خرما به بصره» ز یره‌به کرمان‌همی برم 
پیش تونقد فضل اگرعرضه‌می کنم ‏ . ازجشمه قطره‌ای‌سوی‌عمان‌همی برم 


ممّد مه مصحح سی وبنح 
کلدسته سسته ‏ خارمغیلان طبع را سوی‌ر ییاض و کلشن رضوان همی برم 
حود فحطیان بضاعت مزحاة خو یش را سوی‌بساط یوسف کنعان‌همی برم 
رساله شر بقه محدومی را ده عرص همایون مخدوم زاده عالمیان ناصرالدین 
ابراهیم سلطان خلّد اللّه معدلته الی انقضاء الدوران رسانیده شد و اصفاء به سمع قبول 
به حصول پیوست. امید آن است و يقین جنان که باقی ثمرات نیز عنقر یب به ظهور 
پیوندد ان شاءاللّه وحده العزیز. اقبال مخلد و سعادت مویّد باد بمحمد وعترته 
الامحاد. حرره محبه المخلص الداعی حسین الخوارزمی فی سنه ۲۹»۸۳. 
سدیگ اطلاعاتیست که استوری ۲۶ متذکر آن شده است و آن آنکي وی 
صمن بسنت پیرامن ترحمه المستقصی » از حسین‌ین حسن خوار زمی یاد کرده است آن 
وم ۱ عم گ ی . 
جنانکه همان اختلاط و بهم آمیختگیی که در نکاشته‌های متأخران و معاصران 
پیرامون وی دیده می شود در یادداشت استوری نیز مشهود است ولیکن استوری به دو 
۳ م2 ۱ ۰ ۰ ۳ ۳ مور سس ۰ ی ۳ 
مم ۳4 
و دیگری شرح ملخصء که به نظر نگارنده انتساب این دو کتاب به خوارزمی» جای 
تأمل دارد ؛ زریرا ره تنها در دیگر نوشته هایش طبق عادنی که دارد یه آنها اشاره 
نمی کند و ارجاع نمی دهدء بل تا کنون نسخه شناسی دقیقی نیز از ین دو کتاب بعمل 
سامده است. 

و اما جند نکتة دیگر که در تکملة مقدَمة نگارنده, باید عنوان شود یکی اینست 
که سین خوار زمی » شرح فصوص الحکم را پس از تالف شرح مثنوی سسه 
جواهرالاسرار - ساخته است آن هم پس از د رگذشت خواجه ابوالوفا. ز یرا همجنانکه 
در اغاز شرح مقدمهٌ فصوص ۲ شارح به شرح مثنوی خود اشاره می کند و ارجاع 
می دهد از خواحه ابوالوقا نیز با حمله دعایه سب فاس الله سره ب و امتال آن ناد 

. 0 . ۹ | ه م ی 3 ۳ 

می کند که این دال بر در کذشتِ ابوالوفا در هنگام نگاشتن شرح فصوص تواند بود. از 
۳۳ مر هد 
انجا که شرح مثنوی را در ۸۳۳ نگاشته, و نیز از آنحا که ابوالوفا در ۸۳۵ درگذشته 
است» پس» بنابر ین شرح فصوص باید بین آواخر سال ۵ - ۸۳۸ ساخته شده باشد 
نه بین سالهای ۸۲۳ - ۸4۰ که در مقدمه گُفته ام. 

۰ .2 ۰ ۰ ۰ ۳۳ ت ۰ 

عرص و انکزه حسین خوار زمی از پرداختن سرج فصوص در دیباحه وی حنین 


سی وشش شرح فصوص الک 
بیان شده: «پس شیخ از آنگاه که به اظهار فصوص حکم پرداخته و زواهر جواهر اسرار 
را هویدا ساخته» طایفه ای کثیر از ار باب حکم متعالیه و اصحاب اقدار عالیه به شرح 
آن کتاب اشتغال نموده و به دست بیان فضلهٌ قناع از جهرهُ آن نازنین بگشوده, اما چون 
آن شروح عربی بود, فرقه‌ای از اهل عرفان که طبع لطیف‌شان مکتر به تکرار لغت 
نفرموده اند و نقد گرانمايهٌ عمر به ضبط قواعد نحوصرف ننموده, از مشاهده دقایق حسن 
آن نازنین محروم و از مطالعةٌ حقایق غوامض آن اسرار متین به سمت حرمان موسوم 
بودندء آز ین مخلص, شرحی به زباد فارسی التماس می‌نمودند و به امتندع و ابا بر 
الحاح و اقترام می فزودند, تا غایتی که رفیق همدم و صدیق محرم انیس صادق و 
حلیس موافق... درو یش‌بدری ... درین مسألت با یاران مساهمت نمود. جون از 
روی احوت دینیه رد کلام او متصوّر نبود به شرح این کتاب اقدام نمودم*"». 

این که حسین خوارزمی, گفته است تا زمان وی؛ شرحی بر فصوص 
این‌عربی به فارسی تألیف نشده بود. درست نیست ز یرا همجنانکه می دانیم سوای 
آنکه باره‌ای از اندیشه های این‌عربی بوسیلةٌ اصحابش در سدهٌ هفتم و اغاز سدهٌ هشتم 
سب مانند صدرالدین قونوی, سعدالدین حمویه مویدالاین جندی" ‏ عراقی» 
شمس الدین ابراهیم ابرقوهی - عنوان شده؛ بابارکنا شیرازی (م )۷5٩‏ بین سالهای 
۹ - ۷۳ با بهره‌وری از شروح حندی » کاشانی و فیصری» نصوص الخصوص 
فی ترحمه الفصوص را به فارسی نوشته بود نیز همو پس از نصوص الخصوصء شرحی 
دیگر به نام «معلوم الخصوص من مفهوم الفصوص  »‏ " بر فصوص ابن‌عر بی برد اخته بوده 
که باحتمال زیاد, آن هم به ز بان فارسی بوده است. پس از او میرسیّد علی همدانی 
(م ۷۲) ترحمه‌ ای شرح گونه بر قسمت عمده فصوص به فارسی نگاشعه است. و زال 
یس خواحه محمد پارسا (م ۲ که شرحهای پيشینیان را نپسندیده بود» شرحی 
فارسی بر فصوص نوشت. نیز نزدیک به عصر خوارزمی شاه نعمت الله ولی » فص آدمی 
را و نیز اشعار فصوص را به فارسی شرح کرد. بنابرین تا سالهای ۸۳۵ - ۸۳۸ که 
شرح خوارزمی ساخته شده, چندین شرح مفصل و مختصر بر فصوص پیست و هفتگانه 
فصوص الحکم و يا بر قسمتی از آن» به فارسی نوشته شده بود. که خوارزمی از آنها 
بی اطلاع بوده, و البته این بی اطلاعی بدیهی است زیرا با وحودٍ پیوندها و روابط 
فرهنگی عصر ما تا کنون آ گاهی تمام از کارهایی که همزمان انجام می شود بدست 
نمی دهد تا حه رسد به آن دوره؛ خصوصاً عصر خوارزمی که برخوردهای ساسله‌های 
تار یخی , قسمتی عظیم از خراسان و... را در آتش قدرت طلبی آنان می سوزانید. اما 


مقدمة مصتح سی وهت 
با وحود شرح بابار کنا و خواحة پارسا و همدانی و... بی تردید» شرح خوارزمی » بهتر ین 
و عمیق‌ترین و زیباتر ین و شاعرانه‌تر ین شرح فصوص الحکم به زباد فارسی است 
بطور يکه نه تنها, شروح فارسی پیش از خوارزمی. به پای این شرح نمی رسند. بل 
شروح فارسی پس از خوارزمی نیز از حصیصه‌های ارزنده و سخته شرح خوارزمی 
برخوردار نیستند, با انکه شروح پس از ای از اشتمال و جامعیت مناسب‌تری 
برخوردارند. 
اما در عباراتی که از دیباجة شرح فصوص مورد بت نقل کردیم خوارزمی 
از درو یش بدری, به گونه ای سخن می گو ید که او از شخصیتهای شاخص صوفیه در 
خوارزم بوده, و خوارزمی به او تعلق خاطری داشته بوده است. این درو یش بدری را 
با تمام تلاشی که در شهر کم مأْخذ مشهد کردم نشناختم و اما در کتابخانة بودلیان 
ااکسفورد محموعه ایست به شماره ۲۲6 دارای رساله‌هایی در اصول و معارف صوفه 
گویا از سدهُ نهی و از آیٍ درو یش بدرالدین, که تا اوان بررسی دقیق آنهاء نمی توان 
گنت که آیا موف آنْ رساله ها همین درو یش بدری مورد نظر خوارزمی هست یا نه؟ 
باری» مطلبی دیگر که در بارة این شرح» گفتنی است حونی و حندی و 
حگونگی شیوهایست که مذنظر و ملحوظ و مقبول شارح بوده است. نگارنده در ین 
خصوص, در مقدمه, اشارتی مفصل کرده‌ام وأما مضاف برانها,سخنی است از خود شارح 
در خصوص ساختن این شرح به اینقرار: «... و تنز یل نکردم کلام شیخ را جز بر 
قواعدش, و تبث ننمودم در حلّ معاقد اوه جز به اذیال عقایدش, و پیش از شروع در 
شرح مقاصد کتاب و خوض در لحج اسرار اولوالالباب, مقدّمه ای در بیان تباین مشارب 
ار باب و فصوص در تبیین قواعد و اصول اهل وصول, بغایت کمال ايراد کرده شد». 
همان‌طور که در ممَدّمه متذ کر شدم شرح خوارزمی » مانند بسیاری از شروح 
فارسی از شرحهای مستقل فصوص این عربی نیست» بل بیشتر ينة شارحاد فصوص به 
زبان فارسی» از شروح عربی تلمسانی, حثدی» قونیوی, کاشانی وقیصری متأثراند» 
بطور یکه عده‌ای همان مطالب راء بدون آنکه در درون خود پخته کنند و بار یکیها و 
نا زکیهای دیگری دستیاب نمایند. عنوان کرده‌اند که جامی موفق‌تر ین و استاد مسلم 
این گروه بوده است. و اما خوارزمی» بح شرح قیصری راء بتعبیری, او حویده و 
نرم کرده و پس از آن بلعیده, و زان پس هضم کرده, آن چنانکه بر اثر آن درون او 
بحوشش آمده, و با تسلط کاملی که بر اصول و معارف عرفانی داشته, و با احاطه‌ای 
که بر شعر صوفیان و پیران متفکر و دیده‌ور فارسی سرا کسب کرده؛ و نیز درد و سوز 


سی و هشت شرح فصوص الحکم 
عارفانه -- عاشفانه ای که سرایای او را می سوزانیده» و سرانجام تلفیق, توفیق و آمیزشی 
که میاد این یافته ها و رح قیصری بوحودآورده,با نثرشاعرانه وآهنگین» و آميخته با 
دلنشین تر ین و عاشفانه - عارفانه‌ترین اشعار فارسی -- خاضه اشعار مولوی -- این 
شرح را ساخته است بطور یکه خواننده اگر با شرح فصوص قیصری اشنایی نداشته 
باشد هرگز به این فبس آوری خوارزمی پی نخواهد برد. و اين ایا «جوشش عشق» 
نیست «کاندر ین نی » فتاده است ؟ 

بهر تقدیر, آنجه خوارزمی در ین شرح به دیگر نگاشته‌های ابن‌عربی توته 
می‌دهد - و گاهی نیز نقل سخن وی می کند - چیزی نیست بجز آنچه که در شرح 
قیصری دیده می شود. و آنحه که در گزارش خوارزمی آمده است و گزاره اش را بر فراز 
شرح قیصری قرار می دهد از نظرگاه من فارسی زبان, نخست اینست که به ز بان 
فارسی است, و زان پس اینکه شرح خوار زمی بقدری عاشقانه پرداخته شده, که 
می توان با توحه به آن» نا زکیها و اندیشه های وحدت وحودی حت اللّه وحدت ادیان 
را بهتر نگر یست. و شیر ینیهای تعبیرها و تأو یلهای برزخ البرازخ - ابن‌عربی - را از 
آیات قرانی» و قیاس میان موسی (ع) و هارون و نگاههای خشک اشعریان و 
ظاهر بازان و دیده‌ور یهای باز و دراز دامن بسطامی سهل تستری, ابومدین و حکیم 
ترمذی را. عاشقانه‌تر لیسیدو مکید. و از پس آن اینکه: خوارزمی به آثاری دیگر از 
عارفانی که اهل عشق و محبّت صوفیانه بوده اند و حالی» خوش داشته‌اند, نیز توخه 
داشته است. در ین مورد» نه تنها به شرح فصوص کمال الدین عبدالرزاق کاشانی مس 
که از شروح اصیل فصوص بشمار است - توخه داشته, بل جانب فصوص گونه عراقی 
یعنی لمعات - را ه متوخه بوده و از اراء مرشد و دلیلش - ابوالوفا - و اثار او 
خاصه نثر الحواهر" "» بهره برده, و به اشعار سوزنا ک خودء سنائی» عطارء مولوی» 
همام, و ناصرخسرو استشهاد کرده و استناد حسته. و در ین خصوص توخهی عمیق و 
نظری دقیق به مثنوی مولوی و غزلیات همو کرده است بطور یکه از یک نظر - چه 
درست باشد و حه نادرست - این شرح می تواند کاری باشد تطبیقی» میان آراء مولوی 
و این عر بی . 

مطلبی دیگر -- که باختصار در مقدمه و نیز در پیشگفتار الحانب الغر بی فی 
حلّ مشکلات الشیخ محیی الدین ابن‌عربی ۲۳ - متذ کر آن شده‌ام» مر بوط به مقدماتی 
است که سوای دیباجة شارح, قبل از شروع شرح فصوص آمده. همچنانکه گفتهام 
صورت کامل این مقدمات فقط در نسخهٌ گنج بخش, و قسمتی از آن در نسخة 


مقدمة مصحح سی ونه 
کتابخانةٌ مرکزی دانشگاه تهران دیده می شود؟۳ و نسخة دارالکتب قاهره فاقد آنست» 
در حالی که نسخه قاهره» قدیمتر ین نسخهٌ یافته شده, و مکتوب ۷ جمادی الاولی از 
سال ٩۰۰‏ هحر بیست. از سوی دیگن نه تنهاء صورت کامل این مقدمه - که در نسخة 
گنج بخش آمده - از نظ رگاه معنانی ناقص می‌نماید» بلکه مباحث تباین مشارب 
اریاب حال و مباحث حضرات ذانیه, اسماء و صفات, عوالم و حضرات. و فسمتی از 
مطالب سر ندو و ایحاد و ولایت در مقدمه و در ممّاله‌های سوم تا هشتم ۲٩‏ حواهر 
الاسران با عين عبارت آمده است آن حنانکه می پندارم» خوارزمی در شرح فصوص ؛ 
مجدداً به ترجمهٌ مقدّمات قیصری دست نباز یده۲۶ بلکه, گویاء پس از نوشتن دیباجه, 
از آغاز مقدمٌ ابن عربی شروع کرده, و کتابت مقدّمات را براساس شرح مثنوی, بحهت 
ملحق کردن آن در آغاز فصوص, به اصحاب خود؛ یا به کاتبی دیگرواگذاشته است. و 
احتمال دارد که یک نسخه از شرح فصوص خوارزمیء بدون مقدماتِ مورد بحت, در 
دست کثاب و نساخ افتاده باشد که نسخة قاهره نمایندگی آن را دارد. دلیل نگارنده 
براین که خوارزمی مقدمات راء مجدداً ترجمه نکرده, اینست که: مقدمات شرح 
فصوص - که بیش از ٩۵‏ درصد مطالب و مصطلحات آن, برگردانِ مقدمات شرح 
فصوص قیصری است - به عین عبارات در شرح مثنوی او -- که پیش ار شرح فصوص 
در ۸۳۳ تألیف شده - اآمده است. و آن که گفتيم که خوارزمی به ید خودء آن 
مقتمات را در پیشگاه شرح فصوص کتابت نکرده, آنست که این مقدّمات در برخی از 
جایهاء درهم امیخته, و در جندین موضم از جهت معنایی» خلل دارد؛ به آن حدّ که 
بدون توجه به مقالات سوم تا هفتم جواهرالاسرار و برگرفتن پاره‌ای از عبارات آن, 
مقدمات مز بور در شرح فصوص گاهگاهی, نامفهوم می‌نماید. 

در پایان» ذکر مطلبی که به شیوهٌ تصحیح نگارنده در قسمت اشعار این شرح 

مر بوط می شود لازم می‌نماید. همجنانکه گفتم خوارزمی اشعار ز یادی, حتی گاه 
پیست بیت در خصوص یک موضوع از شاعرانی جون سنائی» عطار مولوی و... نقل 
می کند که البته تعداد اشعار منقول از مثنوی و دیوان کبیر مولوی, بسیار ز یاد است. 
نگارنده آنگاه که به استناخ و مقابلاٌ نسخه‌ها پرداختم و مراحعاتی به مثنوی و دیوان 
مولوی می کردم» متوجه شدم که اختلاف فاحشی در ضیط برخی از کلمات» ترکیبات 
و حتی مصراعهاء بین صورت مضبوط در نسخه‌های شرح خوارزمی و مثنوی و دیوان 
وجود دارد. در برنحی از موارد که ضبط نسخه ها غلط می نمود, با توجه به ضبط نیکلسن 
و استاد فروزانفر تصحیح شد, ولی در مواردی, ضبط نسخه‌های شرح فصوص با آنکه با 


چهل شرح فصوص الحکم 
ضبط دیوان و مثنوی, اختلاف زیادی داشت. بعلت اينکه ضبط خوارزمی احتمالاً بر 
اساس نسخه‌ای, اگر چند نامعتبر» ولی کهن» بوده است, از آوردن صورت مضبوط در 
نسخه های شرح فصوص عدول نکردم. بعنوان نمونه به موارد ز یر توجه بفرمایید ؛ 
۱ ضبط خوارزمی ۵۳: 
زان‌شاه که اوراهوس طبل وعلم‌نیست دیوانه‌شدم‌برسر دیوانه قلم‌نیست 
ازدور بینی تومراشخص رونده ‏ . زان‌شخص بپرهی زکه اوغیرعدم‌نیست 
پیش آوعدم ش وکه عدم معدن حانست لیکن نه چنان‌جان که بجزغصه وغم نیست 
که مصراع جهارم و ششم در دیوان شمس» تصحیح فروزانفر ۱۹۹/۱ حنین 
ست: آن شخص خیالست ولی غیر عدم نیست/اما نه چنین جان که بجز غصه و غم 
و به اين بیت توخه بفرمایید. ضبط خوارزمی ۳۰ : 
دل‌تست چون جراغی بگرفته شش فتیله همه از چه گشت روشن گراز ین شررندای؟ 
ضیط فروزرانقر ٩/ب‏ ۳۰۰۲۵ 


س ۳ ۱ ۷ و مار اد ی ۳5 ه ه‌ّ9تّ۰ ۲ سر 
سر تست چون چراغی »بگرفته شش فتیله همه شش ز حیست ر وشن | گران‌شررندای 
نجیب مایل هروی 
۱-۱ 
# یادداشتهای تکملهُ مقدمه 


۱ نعحات طبع توحیدی پور» تهران» ص ۳4 . 

44٩ - 4۵ انضا‎ -۲ 

۳ بنگر ید به: نام محمد قروینی به علی اصفر حکمت درخصوص نفحات الانس, جامی ۰۰-۳۹۹ 4. 

- بنگر ید به: استوری, ادبیات فارسی (ترجمهةٌ فارسی) ۷۷۸/۲ - ۷۷۵. 

مجالس التفانس - ترحمة فخری هروی ش ۵ - قیاس کنید با ترجمه شاه محمد قزو ینی, همانحا 
ص ۰۱۸۵ که عبارت مز بور را ترحمه نکرده است و با... (۴) 

دس بنگر ید به : مهدی درحشان, مقدمة ینبوع الاسرار ۲۳. 

۷ بنگر ید به : جواهرالاسران,تصحیح جواد شر یمت ۱۱۸-۱ که بیت آخر را مصحح در متن درج 
نکرده, نیزرک معصومعلیشاه: طراثق الحقائق ۱۰۷/۲ که ترجمهٌ نجم کبری را از حواهرالاسرار گرفته است. 

۸- ماندد: قدس الله روحه و اوصل الینا فتوحه. حواهرالاسرار ۰۲۱۲/۱ 

۲۱۲/۱۹ نیز بنگر ید به : مقدمه نگارنده بر اصول عشره ۱5 و بیاص تاج الدین احمد وز یر ۳۸4. 

۰ ینبوع الا سرار ۲۳. 

۱ ر یاض العلماء و حیاض الفضلاء حققه السیّد احمد الحسینی ۲۰۲/۲ و ۲۰۵. البته اگر اشکال 
متوحه ناخ نباشد که به احتمال ز یاد, جنین است. 


۲- این مطلب را در مدمه حادة العاشقین و هم در پیشگفتا ر مفتاح الطالیین بتفصیل آورده‌ام. 

۳ ضبط شرف الدین که در بسیاری از نوشته‌های معاصران آمده است درست نیست . بنگر ید به : 
مقدمة نگارنده بر حادة العاشقین. 

6 - بنگر یدبه : گلچین معانی ؛ تار یخ تذ کره‌های فارسی - جاپ دوم ۲۲۹/۲ و ۲۲۷. 

۵- آیضاً بنگر ید به : مقدمه نگارنده بر حادة العاشقین. 

بنگر ید به : ایرج افشان بیاض سفر ۵۰۷. 

۷- معصومعلیشاه از ین سلسله به نام ذهببه اغتشاشیه باد کرده است. طرائق الحقائق ۳4/۲. 

۸- خحصوصاً نکاتی که موف شذرات ۳۲۰/۸ و صاحب بدایع ۳۱۷/۲ در بارة او آورده اند بسیار با 
اهمیت است. 

- محمود غحدوانی » مفتاح الطالبین را در باره مشایخ سلسله -حسینیه همدانیه و احوال و اقوال و 
محالس حسین خوارزمی نگاشته است که نگارنده, آت را در دست تصحیح و تحقیق دارم. در همین جا لازم 
می دانج آقایان دانشی - اکبر ثبوت و نذیراحمد رانجها -- را سپاس گزارم که عکس نسخه‌های گنج بخش از آن 
کتاب را در اختیار بنده گذاردند. 

۰ از ین رساله دو نسخه شناسایی شده است. بنگر ید به: ایرج افشار؛ بیاض سفر ۰۵۰۷ مهدی 
درخشان : مقدمةٌ ینبوع الاسرار 4۳-4۱ فهرست مشترک پا کستان ۰۱۲۷/۳ 

۱- محالس المومنین ۳۱۸ ذهبیه - تصوف علمی - آثار ادبی - ۵۰۷/۱ 

۲- بنگر ید به: فرائد غیاثی» تصحیح حشمت موید, ۵۱۲-۲ 

۳- ۵1/۲ و ۵۱۳ و ۰۵۱٩‏ 

6- قیاس کنید با شرح فصوص» ص ۳۲ که همین بیت را در انحا نیز آورده است. 

۵- به نقل از فراند غیائی ۵۰۰/۲ -- ۵1۲ 

۲۰ -ادبیات فارسی (ترحمه ) ۰۷۷4 

۷ همین حاپ؛ ص ۳۳. 

۲۸- ایضاّء ص 

۹- مراد شرح فصوص حندی نیست که این به عر بی است, بلکه مقصود تألیفات فارسی اوست مانند 
نفحة الروح و تحفة الفتوح. 

۰- «و در تقر یر این فص (-فص نوحی ) اند کی خبطی در تحر یر رفته و بر ضمیر منیر عارف خبیر 
سبب آن پوشیده نباشد» اگر در کتاب معلوم الخصوص من مفهوم الفصوص که این فقیر حقیر بعضی از آن به تحر بر 
آورده و بعضی در مخیّله تصویر کرده, اگر تمام گردد... بجویند منقح و مضبوط یابند». نصوص الخصوص 
۳-۳/۱. 

۱ همین کتاب ص ۱۰. قیاس کنید با شرح قیصری» چاپ سنگیء ۳ ستون دوم که حتّی همین 
سخن نیز بی ارتباط به مدعای قیصری نیست. 

۲- منقولات خوارزمی از ین کتاب می نمایاند که نثرالحواهر محموعةٌ ر باعیات ابوالوفا بوده است همراه 
با قطعاتی به نش که در آثار منظوم آن دوره, نمونه‌های دیگری مانند ر باب نام سلطان ولد و... دارد. ز برا 
تا کنون از نگاشته‌های ابوالوفا, در ماعذ اصلی و فرعی, چیزی نسخه‌شناسی نشده مگر دیوان او. آنجه از ابوالوف 
در میان صوفیان. شهرت تام داشته‌ محموعة رباعیات اوست هر جند که او را اشعاری در انواع دیگر شعری مانند 
غزل و مثنوی هست. جنانچه جامی گوید: ابوالوفا را «ازمشارب صافی ار باب‌توحیدواصحاب اذواق. شر بی 


حهل ودو شرح فصوص آلحکم 
تسمام بوده است حنانکه از رسایل و اشعار ایشان بتخصیص از رباعیات, این معنی ظاهر است . (نفحات الانس 
۳4( 

۳- تألیف شیخ مکی تهران ۰۱۳۰4 ص ۰۱۲ 

۳۵ نسخا کتابخانة مرکزی دانشگاه تهران, با آنکه بقیاس با دو نسخة دیگر» خواناتر است ولی 
افتاد گیهای ز یادی در هر فص دارد و در صحافی نیز بسیاری از اوراق جابجا شده است. از برادر عز یزم آقای 
طارق مایل هروی سپاس دارم که مرا در مقابله این نسخه همراهی کرده است. 

۵- بنگر ید به : حواهرالاسرار - تصحیح محمدحواد شر یعت ۱۳/۱- ۱۷ و ۰۱۹۳-۱۵۰ 

۳٩‏ ز برا یک بار آن مقدمات را در سال ۸۳۳ ترجمه کرده بوده, و بار دیگر نیازی به ترحمه محدد آن 


نداشته است. البته بدون شک در آن مقدمات بحهت قرار دادن در آغاز شرح فصوص 4 ممکن است که 
دست کاری و تحدید نظر کرده باشد. 


شرح فصوص 


1 
۵ 


رزمی؛ نسخه «قا») 


جرب" اسان ودب م تشرد ما ی برس 
ره عدوي اد دسحل رن سس 
روا و و نکن ودر یلو ضا سس رل 


1 


دفرت ن ءوط لح ضص؟ راطضتا بیس ۳ 


اب سافتزاز) میت شرطان باس اند 


اسان نوا زرد با یساس رسولپلبیا سکام 2 
( رات نرحسسطا ن راارووورسا مه 1۳ 
7 و ۳ 
کلس 7 و وا 4 م خی مد مدا 
مرن ۱ زان رو معلون ونکت 


" واطلا نسم تیاه -یسه دننرسا 1۳ 


: متتاسیل موعي يا #7 


5 رهام وحم و نکر 13 1 رز 


5 


و ۳ وا طسو رن سرو رسب 


واسک لا بو اردی کت یت سای 
دفاست رب با 
فرشا لرسون) نزن موی ادلی اسسفام دس وا روخ ۱ 
"سا فرل‌ها مایم بقل وش در 
2 علض نضمن ار رل انصدار) لصا رایلا 
و بت اصا سرا ال و ارسری مر 
2 1۳ سرت لک 
منت ی 9 0 عالنت ۳ 


۳ | سوت اسان عاسط )وا لکلا م» هی برس رو اوامط" 


۱ ر مهس یت یتیک 


ده زم بو م تم تاست وناصارق 


ودرده متشه " و اج 


رززرست رم ۰ ره و 1 ۳ 


وم 9 ی 


سجرل زا رو سنتعا لها نصسن دیا رزخ رواح 
مت اصن سپس سر ولو یتح ون 


اروش ال یمن مق وبردکن 
مر وا صا یش واکریحیمه: اهنا وتا 
در دسرلرنمسشم هش ۳ ماو 
و ورس وا ما جوا تجاح دار 
رعتتا 9 ۳۳ ترس یکا لها ی 
7 رل ی وصبزسوهلاس یج رسو موی 
تساج ْ زاراعی دسا 3 
ملس قرسول زا لیس مه بیج رصح 1 
مش شا ثروحرنسسا رل س سنوی رِ ونت دصر ؟ رف و 
صوزت سا نب مس ای |دسورسمه تور تلد 
مرش رشص / سول تدش از قورسا خر بودان 
سکیا »مت و 4 زبرر رالرصورست: / اسان 
شنا صوت ان ان دنعت ما م ردیطم ورام " رال 
مزاسوماس‌ار, رالاس سیم ارم وان سنوی سو فا[ 


کت روت مان تعنامم بسیران تررتا 5 ۲ 


وید رتسا کت لا سوسازا دبا ت‌صت اس 
وال۱4 یباتک مرگ 


5 ! ام هم ذع لیس نا مب درس وواع) این 


مسر ی) سد دیرب حگربه ین ملسم 
1 یبد فیس 
۳ سا باس حضرست< وی ان 
تا وج لام اه وم ها 
ی 
و ی ید اک 


5 بت 
9 
مه 

رم 
- 
# 


3 
۳ 
۳ 
1 
ظ 
ِ 
9 


ی ها زج مد 
0 


می- بسن مت رواد 0 رم ات 3 ی گر 
۱ 9 دحلی معا رتست 

سس ۹ 1 3 
یت - ز: 

مب مه ِ ۵ ی یه م‌ 


س ترصن مرگ هی لیس بان عضیه مارا تسام عیام 
سیخ ۳ ار ری سنا را ی( ی 
وراه ۳ + هرت رتست ردان ما 


رو ها ۳ اعاص ۰ میم 1 


صٍ« مد اه ۳ 1 9 


یگرب مد فرب » رد ای وراه زرم 
1 شود تست فدص تن ستت و 
مه رد سورخ رف سفن ۳" 


تام 

لا 1 ۱۳ 0 
و ی ان ِ 

ت 12 
سس ۰ 1 ور ی 
ِ 
تسج ‌ 
دم بت ۳ و من سِ كَ 


1 0 ۵ و 


0 ۱ -_ وم 


2 ۳ 0 "۳ را 
۰ از 0 مسرت ت یسرب 
۱ مرس ها سا یت وس رد 
سم ۱ 2 9 زو فزست 
_ ی ی را هتم دی بر دسا 
بط رن برع مس 7 ِ 
ری ری بط 0 رج مرس 
راهان مت شیم 

۱ مب سته علوم تقبعم با 


تست 


رصع فا سحضر لا مش یا سیر راأسیبز 7 

نماد ؛ سم لا صلاص الرچ ی 
) رطرسی سم را مما, ان س ناس »ارس 

اوورماست سا لس رل اط رن . ,ط ساسا انا به‌تنٍ 


۱ اس‌مقضای راا2 اجافس برش ساملا کش 


رد 
یجاسن نو ید موی را رتست طوضاست 
اور ده ال سس نها ار دحملوا! نا چم راو بدا صاخ 
0 | ات 
سيخ نم زج یم 0 
واماء 0 ی تیا ۲ ورگروسببوا ال 
و ار 2 ۳ ره و 
ترتع را صاخ را قیاع تالظوه 
میک ار ی زارد 7 
۳ 2 زب مورف ور 
اوه برجرو «دجره رس مدا مسب ؟ رس 
اه مب و 0 
مه واي ۳ ۱ 
۳ 2 مهو 17 
زمره / 99 نس ! رصان سا دی نزسیررت 
مات شش ی تس ی 9 سور 
اس لا مرها تلم رگ مسوو 6 َِِِِ 
ور شسطٍر و نیع رار؟ ) میکا! توا عن هو 
0 زاره سیم منمه بچرط رکب 2 
ن رسته 1 ۳ ۳ / و 
1 ف‌ منت ال توش رنه شب سره 
نپسزت طاحا ابا حقلم! با سمل نم 1 ره وَوه 


وی با / ۹ سسه روحرو 


ورق اوّل نسخهٌ «یا» 


9۳ ۱ 
و دمص وش اج ی 
یی[ و شرف سور ۳ 
۱ ی امین ری کرت یروا ۱ 

۱ ٌ 1 تدرنطا 1 
ا ریت تشم ره فا رل 


ز: رابلوپدادو,! 


تن # 1 ۱ را تسده 
وچ دنرز جیده دی 


۱ ۳ ۰ ۰ سیم : 
#جول هی رح احط یروط 
یذ مهم 
۱ مره وت سوق هر حور 
رت 3 53 ۲ ۳ 


۳ 4 

ره 

47 
1 


1 و ار ۹ ی ۵ ۰ 
ری رز گ و دراش ال بل ۱ 
۱ شرنگکراء زرد مگ 
17 دازا ن‌ويز | مس 


و ۱ 2 لت 

با سي بان الم ۱ 
۳[ و 
‌_ ی ی ۳ 9 
ی دنا پایوی پ عتان‌داعپاع/دل‌طاهان _ . 
و وس 


۳ 3 ‌ 


تست ی 


۳۹ 
عر 


۹ 
۳ مت ۱ َ 
ی 


8 
و ۳ ۰ 


تن ندال ۰ 


۰ 


6 ۱4 ۳ 22 ها 
یمس زب _ ۳ 


01۹1۹1۹ 


محمه رات اساو 
ی 
یه اک ما چم زد . 
تصدذادست ول هتکن 
ون سدت ولاست سا ماس 
ومسییت ‏ ار رباطن و رسول با 
تما با انوس وتعوض سس ۰ 
قتا راهن رح ان ۵ ارس 
بکالد دام شرا رن 
امش را همست ا زا صوی وا سیر 
لت دیزی سط وث یرو 
روط ومواسط زیت را 
ما داوم سم 
سم ها مرولابت‌هپورت «رطا زور 
انم _سالاست ونر زمط وا برچ 


سب تب چا نوا سار روموعرد 
توتحام/ بو ما نصا وا مک ان 
برگاکستابمب وا ۱ 


۳ رب مور مس ولرآرمونة 
,و سك ۰ مي م 
مخ ورن 
کالهاص ناب شاهنل ارس 


را رف سوت وسشام ۳ رواوکر 
ی ِ# ۳ رسک درخ جون ورن 
صر ۱ ذهرست واست هویش تراکب 
اس ریخست وود رال 
معا زرد پوس 17 ماول) وس مي ۱ موس یگرترسی 
| ۲ 
۵ 


رون زوا ازاست هآن رو | خ اسن‌ سول 


رت وعطا وادیشپ باطن وس خظیا سم (اوقطاس 


وی مود کار کرجوسی‌ست؛ازانطاضا 
روصت ماوسیالامنلان| ی 2 
1 
وا زار سل زا رداک چومت دبن اطق] 
اک ددم سوبس نو سوست دررحوداور 
منود (ررل با عون راز رها بش ردرصر تاه د) 
بر وش ت‌صورت مان نود ال جه وف 
ملد رکشت »۲/0 ومرونضت از 

طررت از وست وعودس دم وال این زود کسام 
ها کل کل مر رورا سا خطی ود 
ایک مارد زطازا بان بو دا رجا زه 
‌ لیرد دم شمسلست .بل زتمانن سرحّب 
ویو ا وا لا کر اوه وس شطع را 


-‌ 


(لضصعت دهرنت یود رصال راو 
عل( درب( رد هل خاص)۱ 


و 1 در ن 
مد اتسیو وت رسول کال ی 


# صورت یک ورق ازنسخهٌ («رد) 


13 ۳ ۳ ۵ ۰ 
و ترس سک نو تیا رده کشخر رن 
٩‏ .سانش اورافزیاز 1 


شرح فصوص الحکم 
(متن ) 


[دیباچه شارح] 


بسم اللّه الرحمن الرحیم 
حمد و سپاس و ستایش بی‌حدّ و قیاس حضرت واجب الوجود و معطی 
نواع فیضان فضل وحودرا -حلّ حلاله و عم نوالم که فالق صبح وجود است به 
قدرت کامله از غسق عدم, و فانق رنق جمیع شهود است به حکمت شامله در عین 
قدم . , خالقی که آيينة مصفای عالم را به مصقلٌ روح با صفای آدم مجلی ساخت تا 
حمال در او مشاهده نماید» و علم شموش اسماء و اقمار صفات از مشرق دات بر سر 
عالمیان بر افراخت تا از کاین علمبه مظاهر عین مد سّوعی که هر چند ب 
تحلی ذات در مرایای صفات و به اظهار صفات در مظاهر مکونات حمال خود ر 
حلوه داد و براي تعزز و کبر یاء از روی دلارای شاهد احدیت دات به دست مشاطهٌ 
تعینات بگشاد تا از نور ظهور و ظهور نور او آفتاب عالمتاب شرمنده شده» و از پردو 
اشعةٌ انوار حضور او هر ذره‌خورشید رخشنده کشته ؛ بی نور هدایت اوبه کشف 
.غطا و بی وفور عنایت او بر سرشف عطا هیج احدی مناهج کمال مشاهده حمالش 
نسیرده, وراه [به سر] حد سرادقات عظمت جلالش نبرده. 


برسخته اروحیال هر کس اسم‌و صفتی رقم رند ببس 
ی دیدند ..- در آینه عکس خویش دیدند 
حود دیده دانش امد احصول این و و وم من و 


مدزل جویدید نیست درراه . آ[زان] قصّ؛ مان‌گشت کوناه 
ار دیده هميشه اشک 


چ ‏ ع اه وه و تا اااااظا۵ا۵ا۵ا ۵ آه ا ‏ ا اا ا ا ‏ چا وا ا ‏ ا ا ‏ ا ا وا ا و ا ا ا ف۹ 5 


حون گرد من از ماد برفتند آنجا همه گفتنی بگفتند 


۳3۵ 


۱۵ 


1 شرح فصوص الحکم 


«سبحانک آین کنت» گویان! 


و او و و و و و و و و و وا و و و و و و و و و و زا و و و و وا و وا و وا و و و وا ها و و و و و و و و و و و و و و چا و و و و و و و و و و فا اه 


نیست بجز عنایتش راهنمای‌هردلی بی نظرش نگشته حل‌عقد‌هیچ مشکلی 
گرنه جراغ فضل او راه نماید از کرم قافله‌های شب روان پی نبرد به منزلی 
و صلاتِ صلوات نامیات و تحف تحیّات زاکیّات برنبی مصطفی و رسول 
مقتفی » مظهر اسم اعظم سیّد ولد آدم واسطة ظهور مکونات از مکامن غیوب و مقاز 
عدم» نقد گرانمایةٌ زاین جود و کرم, سلطان تخت رسالت, ساکن صدر حلالت؛ 
پاشنده جوهر جود, بخشنده سرمایة وحود. عواص در یای احدیت, سیاح بیدای 
صمدیّت, ر یحان باغ بلاغ سلطان جهان مازاغ مشرق صبح صادق کبر یا بدرقة 
قافلةٌ انبیاء که بصایر و ابصار مستغرقان بحار الوهیّت به واسطة سطوات انوار جبروت 
کمالش از ادراک کنه سیادت و اعتلای او خیره و منفعل است و خواطر افکار 
مستکشفان اسرار ر بویّت به غلبات شعشة اسرارلاهوتِ جمالش از معرفت حسن و 
بهای آن به مَعْرل. آدم صفی هنوز در میان آب و گل بود که او بر تخت جان و دل به 
ضبط اقالیم نبوّت می پردانخت, موسی کلیم هنوز حلَ در «آرنی »۲ می‌زد که او در 
حجرهٌ «الم ترَ الی ریک»" خلوت می ساخت. رسول امین و حبیب رت العالمین که 
«لوْلا ک» در شأن اوست و طاق فیروزه افلا ک ایوان او و سعادت «لعمرک» تاج ای 
و لباس تقوی دیباج [او], و سدرهةٌ «سبحان اّذی آأسری؟» صفت قرب و معراج او. 


نم 


(۱) از اینجا بقدر پنج سطر و نیم بر اثر افتادگی و رفتگی نسخه «پا» از متن دیباچه شارح محذوف 
است. رجوع شود به عکس ورق اوّل نسخه مز بور که در پایان مقدمة نگارنده بحاپ رسیده است. 
(۲) س ۷ ی ۰۱۳ 
(۳) س ۲۵ ی ۲۵. 
(6) س ۱۷ ی ۱. 


دیباجة شارح ۵ 


شه جرخ جارم کمینه غلامش قطار سماوات اسیر زمامش 
بری فلک عزم گیتی نوردش ‏ . براق ظفر بارةتیز گامش 
حهاد عطسه ای ار دماع وحودش ابید ساعتی زامتداد دوامش 
قمر مهجه‌ای از لوای حلالشس لک فلکه [ای] از عمود خیامش 
سمند فلک کی شکافد غبارش . کمند نظر کی رسد برمقامش 
و بر آل و اصحاب و خلفا و احبابش که مقتبسان انوار هدایت و عرفان‌اند از مشکات 
اقوال* و افعال او و مُخْترفان زلال درایت و وحدان‌اند از حیاض * احلاق و احوال او. 
نیست اندردست ما غیر از در ودی والسلام 
برنبی وال و اصحایش موفی ام‌ده 
بعد از حمد حضرت رب العالمین و درود بر رسول امین بر ضمایر صادقان 
روشن رأی و بصایر عاشقان گلشن آرای مقرّر و معلوم و محق و مفهوم است که انفم 
علوم و صفاوةٌ او و ارفع معارف و نقاوه اوعلم توحید است که موضوع او ذات احدیّت و 
صفات ازلیّت است که بی قتناء۲ او طمع از نحات گسسته وبی احتباء او طر یق فوز 
درحات بر بسته است. 
علو مرتبت" و سمو منزلتِ او تا به نغایتی است که حواسیس تخیّلات و اوهام 
را گرد سرادقات عّت و جلالش راه نیست. و حقایق شناسان عقول و افهام را دست 
ادرا ک از غایت کمالش حز کوتاه نی . 
هیچ کس را در حر یمش راه نیست هیچ عقل از کنه اوآ گاه نیست 
حان و دل سرگشت؛ درگاه او عقل را سررشته گم در راه او 
عنقای فلا قاف توحید در آشيانهة بشه حگونه نشیمن سازد. و خورشید اعیان 
تفر ید ار حیز ذره کی به طلوع بردازد» فرصهٌ نیر اعظم را از شعاع سهی حه روشنایی» 
بحر زخار قدم را با قطرة بی نوا جه اشنایی» شاهبازاد همم عالیه در طیران هوای ایقانش 
بال و پر ر يخته و جهرة این مطلوب ندیده, و حهان نوردان عقول سلیمه در جولان فضای 


وا ی ۰ 2 و ّ. ِ ۱ 
عرفانش آتش از سمها انگیخته و به کرد اين ارزو نرسیده تا ابوعلی دفاق رحمه الله از . 


حلالت توحید حنین خبر داد که: «[التوحید] غر یم لابقضی دنه و غر یب لا بودّی 


حفه )) . 


(۵) پا : قول. ۰ (۷) پا: افت. 
(۰) پا : مغترفان آمواره درایت. .. نیار. (۸) پا: مرتبه. 


۱۵ 


۳۵ 


1 شرح فصوص الحکم 
بیگانه ز اشنایی ماست یوستن او حدایی ماست 

آری حایزان قضّب سبق در حلبات سباق این آمنیت» و فایزان به نیل امامی در طر یق 
مصادقت این نقیت اکابر انبیا و اجلة اولیااند و اتباع و اشیاع ایشان از ار باب محبّت و 
اصحاب مودّت, که حوهر گرانمایةٌ وحود را در بوتُ ولاء انداخته, و نقد قلب و روان را 
به آتش رباضت و مودّت در کانون بلا انداخته اند و تسکین عُلّه کبد حری به دموع 
له بصری ساخته, و علاج دل بریان و دیدهُ گر یان در ظماء قواجر و سهر دیاهر 
شناخته تا بعد از طول عکوف بر عبادت معامله و مجاهده سعادتِ انفتاح ابواب 
مکاشفه و مشاهده در یافته اند و به قاید توفیق و هدایت و سایق تأیید و عنایت به حر یم 
حرم توحید شتافته و بر ایدی اشواق حجاب کون و بساط بَونْ را درنوردیده, و آثار 
تجلیات الهی و انوار فیضان فضل نامتناهی * به بصر بصیرت و عین عیان دیده, و به 
دستگیری دقایق جذبات در مسالک رتب اقدام يقین در خلال دیار غیب نهاده و با 
عرایس عُوانی عالم معانی ۱ ز بان حال به مشاهده و مباسطه گشاده؛ لاجرم به ارواح 
عرشی اند و به اشباح فرشی و به قلوب سماوی و به نفوس ارضی» همنشینان خلق به 
ظواهر و همنفسای حق به سرایر» ملوک تخت اطمار که سرایر ایشان در منازل قرب و 
محال شرب از کژوس مشاهدات و مواصلات سیراب گشته, و ضمایر ایشان در محالس 
انس و محاضر قدس از عیون فیء طیّبات و مغازلات کامیاب شده. گاه بطر یق نفثة 
المصدور دم از فضل مواحید زده, و گاه جون سکران مسرور کاشف سرّ توحید آمده, و 
کلام ایشان در ین مطلب اعلی و مقصد اقصی از جهت ضیق طرق عبارت به لسان ذوق 
و اشارت واقع شده. 

اما طاینه [ای] که بذل حهد کرده‌اند در بیان توحید به براهین عقلیه و دلایل 
نقلیه, و قلل شواهق او را به مراقی شواهد انظار پیموده, و اصطیاد آوابد آن به احابیل 
افکار نموده, و طر یق استدلال از اثر به مر" و از صور به مصور مسلوک داشته و به 
وساطت عقل جزوی همت بر استکشاف براقم شبهات از جمال مقصود کلمات ۲" 
[گماشته ] هرگز جهره مطلوب از برای ایشان فضلهٌ قناع از روی دلرامی خویش 


)٩(‏ با : «فضل فضفاض ...». یک کلمه پا ک شده است. 
(۱۰) پا: عالم معامی . 

(۱۱) پا: موثیر. 

(۱۲) یا : کلماتست. 


دیباحه شارح ۷ 


نگشوده» و دوشیزه مرغوب از نقاب تعزز و امتناع» طلعتِ روح افزا ی راحت‌زای 
ننموده. ر باعی : 
او برتر از آنکه عقل گوید بالاتر از آنجه روحم جوید 
حرفی که رود زراه تقلید خرسندی طبم دال نه توحید 
ن ك 
این نکته۱۳ به حرف درنگنحد واندر صفت بثر نگنهد 
حندین تک و بوی فکر و اوهام معلوم نشد ازو بحرنام 
محمّق است که از بحار زخار حقایق و اسرار توحید پرورد گار در ظرف و 
اوانی افکار و اوهام انسانی چه گنجد. مثنوی: 
گر بر یزی بحر را در کوزه‌ ای چند گنجد قسمت یک روزه‌ای 
سرمایهٌ علم دراست؟۱ که آثار قلم است؛ و پيرايةٌ علم ورائت که انوار قدم- 


متنوی . 
زادٍ دانشمند انار قلم راد صوفی جیسست؟ انوار قدم 


سبی *۲ هیچ شبهه و ریب به تأیید عنایت عالم السهادة و الغیب متفرد به کمال 
توحید و متز ین به حمال مواحیدء حناب رسول امین و حبیب حضرت رت العالمین 
است صلّی الّه علیه و آله و سل که اوفر علوم حقیقت از اسماء ذات احدیت به 
در یای قلب او فرو ر یخته, و ان بحر مواج متلاطم الامواج انهار عرفاد مملو به ماء 
تحاج انگیخته و آن انهار در جداول قلوب امّت و سواقی فهوم صحابه و متابعان 
ملّت و زمر اولیا و فرقٌ اصفیا رضی اللّه عنهم اجمعین و اعلی درجتهم فی علیّین 
حاری گشته به سبب اتصال صوری و اتحاد معنوی در محافل غیوب؛ و بحسب 
زکاوت نفوس و طهارت قلوب. و به کمال حیازت مرتبهةٌ شوقیت و حمال احاطت 
منقبةٌ معشوفیّت از روی تصحح نسب اآخوانی و تنقح سبب احسانی . رزقنا الله 
انتهاج طریقهم و جعلنا من محبی رفیق فر بهم. 

لاحرم هر یک از وارئان علم توحید به اندازهٌ قابلیت و استعداد از حضرت 
خواجه مشرف به تشر یف «قل یا عبادٍ»۲۲ نصابی کامل و نصیبی شامل در یافته و 
(۱۳) پا: تکتر. (۱۰) با: و+بی . 


(۱۶) با : درست. (۱۷) س ۳۹ ی ۰۱۰ 
(۱۵) با: حز که دل. 


۳۵ 


۳۵ 


۱ شرح فصوص الحکم. 


به تسکین عَُةْ لك تشنگان بادیة طلب و دل تفتگان بیداء زب شتافته. 

و این ور حقیقی مختلف الطبقات‌اند و متفاوت الدرحات؛ بعضی 
هشیاراند و بعضی سرمست, بعضی ثابت قدم‌اند و بعضی رفته از دست*۱» بعضی 
صحاب اند که به قوت حال به یلاع مواید نوال می کوشند و به شدت عطش و 
کمال تمکین کاأسات صهبای یقین از دست سافی باقی می نوشند و شرب ابشان 
سرماي صحو و انبساط ایشان پيرايةٌ محو می گردد. و اگر قصد افشای سری از 
اسرار توحید, و میل حلوه دادن شاهدی از عرایس مواحید کنند آن به قماط احتیاط 
بپیچند و در لباس التباس در معرض آرند و به حلی عبارات انيقه و به حلل 
استعارات رشیقه آراسته و به جلاییب کنایات و برقع مجازات و سایر موز و اشارات 
پیراسته بی حجاب فناع و نقاب انتفاعش بیرون نیارند و گو بند؛ بیت ؛ 
گرد فرو خواهد شدد زین راز نتوان زد دمی 

خاموش کن خاموش کن تابر نجوشد عالمی 

و بعضی رندان سرمست و باده نوشان خمخانة آلشت‌اند که در خرابات 
خرابی صفات بشریّت و ميکدهُ اضمحلال سمات اثنینّت از عقیلهٌ عقل رسته, و 
رشتهٌ ننگ و ناموس گسسته اند و از غلیات شوق"" و سلبات ذوق در افشای اسران 
عنای خویش در دست عقل عاقبت اندیش ننهند و شاهد زیبا و دلربای رعنای 
حقایق را در جلباب اصحاب جلوه ندهند» و از غایت مستی و بی‌باکی و نهایت 
جستی و حالاکی گویند؛ نظم : 


بدار دست زر یشم که باده ی خوردم "۲ 


رپیشگاه و زدرگاه نیستم آگاه 
جرد که گرد برآورد از تک در با 
/ ِ ۰ تِ" ۳ ء مد مم 
فراخ تر رفلک گشت سینه تنگم 
دکان جمله طبیبان خراب خواهم کرد 
شرابخانة عالم شدست سین من 
(۱۸) با : بعضی رفته از دست +بعضی رفته از دست. 


(۱۹) با : غلیمات تشوفا . 
(۲۰) با : ببار دست از یشم که باده خوردم . 


مم 
ز بیخودی سرور یش و سبال گم کردم 
سه پیشگاه خرابات روی آوردم 
هزار سال دود در نیابد او گردم 

7 مِِ ۱ 
لطیف‌تر زقمر کشت چهرة زردم 
که من سعادت بیمار و داروی دردم 
هزار رحمت بر سینة جوانمردم 
که دنگ عشقم و ازننگ خو یشتن فردم 


دیباچة شارح ۹ 


و اي طایفه ملامتیان خراباتی ۱" اند نه سلامتیان مناجاتی؛ لاجرم لت در لت 
شناسند و اعانت در اهانت بینند و سلامت در ملامت دانند و حمال در حلال 
مشاهده کنند و وفا در حفا شمارند و حیات در ممات انگارند. شعر: 
من لم یضر قتیلا بالشق لیس یحیی . للّه فاقتلونی یا زمرة الثقات 
فی‌العشق لا ابالی ۷" مماعل یجری . فی ذلّی احترامی فی مقتلی حیاتِ 
فالهجر محض وصل, والبعد نفس قرب والذل عین عز محبای فی ممات 
و اگر تحقیق کنی «کلت سَغعه وَبصَره ولسانه» بدانی که گفتن و شنیدن 
و دیدن از ایشاد نیست بلکه ایشان به منرلةٌ نای‌اند که نو در ایشان از نفس 
رحمانی است یا به مثابت کوه که صدا در ایشان از زمزمةٌ عشق ربّانی است پس 
هم به زبان دوست در مخاطبهٌُ او گویند: 
ها جونانیم و نوا در مازنتست ما جو کوهيم و صدا درما زتست 


ماجو شطرنجیم اندر برد و مات برد و مات ما تویی ای خوش صفات ۲۳ 


ما که باشیم ای توما را جابٍ جان تاک سا پاشیم با تو در میان 
آری بر موحب قضيه مرضیه «وَمَا بطق عن الْهوی » ان هو الا وحی یوحی ؟ ( 

بی شک این آواز آن‌پادشه‌بود گرج‌ازحل شوم عبدالله بود 
و حدیث «ان اللّه لینطق علی لسان عمر» از ین مقوله است. شعر: 

چون نالة بلبل زپی گل شنوی . گل گفته بود گرچه ز بلبل شنوی 

جنانکه شیخ کامل مکمّل, قطب العارفین و امام الموخدین, قرة عیون المحققین» 
وارث الانبیاء و المرسلین, محیی الحق و الملَةٌ والاین رضی عنه و ارضاه و جعل 
علی درحته موطنه و مثواه, که مظهر اسرار امتناهی است و لسانی از السن حقایق 
الهی, می گوید که در عشرةٌ آخر محرم سنه سیع و عشر ین وستعمائه در محروسة 
دمشق, رسول را صلّی اللّه [علیه] واله و سلم [به خواب] دیدم کتابی در دست 
[وی] گفت: این کتاب فصوص الحکم است بگیر و بیرون آن تا خلق از وی 
نتفاع پابند و بر کنوز حقایق و رموز دقایق اطلاع حاصل کنند که سر احدیّت را 
هنگام ظهور و وقت کشف هر مرموز و مستور گشته است و نزدیک آمده تا آفتاب 
حقیقت از مغر بش طلوع نماید و تباشیر انوار عرفان رب از مشرق براید. پس نیّت را 


(۲۱) با : خراباتیان. (۲۳) با : برد و مات ما زنست ای خوش صفات. 
(۲۲) با : لابال, (۲6) س ۵۳ ی ۰4-۳ 


۳۵ 


۳۵ 


۷۰ شرح فصوص الحکم 


خالص ساختم و به تجر ید قصد و هت پرداختم از برای ابراز و اظهار این کتاب» 

بر آن وجهی که حضرت رسول صلّی اللّه علیه وسلّم تعیین فرموده, بی‌ز یاده و 
نقصان. 

و این تمهید عذر است که اگر مأمور نگشتی و محکوم تجلی نبودی, اقدام به 
اظهار اسرار نتمودی ؛ حه اولیا امناء حضرت‌اند و وظیفة ایشان حفظ اسرار است و 
بوشیدن رازهای ار از اغیار. 
هزار قصد نمودم که سر عشق بپوشم . نبود بر س‌آتش میسرم که نجوشم 
پس شیخ [از آنگاه که] به اظهار فصوص حکم پرداخته و زواهر جواهر اسرار را هویدا 
ساخته ؛ طايفة کثیر از ار باب حکم متعالیه و اصحاب اقدار عالیه به شرح آن کتاب 
اشتغال نموده و به دست بیان فضلُ قناع از چهرهُ آن نازنین بگشوده, اما چون آن شروح 
عر بی بودء فرقه‌ای از اهل عرفان که طبع لطیف شان مکذر*" به تکرار لغت نفرموده اند 
و نقد گرانمایُ عمر به ضبط قواعد نحوصرف ننموده از مشاهدهٌ دقایق حسن آن نازنین 
محروم و از مطالعه حقایق غوامض آن اسرار متین به سمت حرمان موسوم بودند از ین 
مخلص شرحی به زباب فارسی التماس می نمودند و به امتناع وابا برالحاح و اقتراح 
می فزودند تا غایتی که رفیق همدم و صتیق محرم انیس صادق و جلیس موافق, عارف 
سالک و واقف اسرار مسالک؛ نور صدق وصفاء منظور اهل وفاء درو یش بدری - اطلع 
له تعالی عن افق الکمال بدره کما شرح للحکم المتعالية صدره در ین مسألت با 
پارا مساهمت نمود جون از روی اخوتِ دینیه رد کلام او متصور نبود انحاح مطالب و 
اسعاف ماربش بر مه همّت واجب دانسته به شرح این کتاب - که اقدام افهام 
اولوالألباب از تسیار در اسراء و اعتلاء او مقطوع, و اعلام اوهام ذوالالباب از تطوار 
وادوار و ار اجتلاء او مرفوع است شعر: 
تحول عقول الخلق حول جنابه. ولم یدرکوا من برقه غیر لمعة 

اقدام نمودم؛ واللّه سبحانه ول الکفاية و التوفیق و یتحشق آمال الموملین حقیق. و 
تنز یل نکردم کلام شیخ را جز بر قواعدش, و تشبّت ننمودم در حل معاقد او جز به ادیال 
عقایدش. و پیش از شروء در شرح مقاصد کتاب و خوض در لجج اسرار او لباب 
مقَدّمه [ای ] در بیان تباین مشارب ار باب حال. وفصولی درتبیین فواعد واصول اهل وصول 
بغایت کمال ايراد کرده شد مستعینا بنصرالمولی العلیم الخبیرنعم المولی و نعم النصیر. 


(۲۵) پا: که طبع اطیف شان مایل بتکرار. (متن و حاشیه). 


مقد مه 


در بیان تباین مشارب ارباب حال وتباعد مراتب اصحاب کمال 
بدانکه طوایف ار باب قلوب, و مستفتحابٍ ابواب غیب الفیوب, و سرگشتگان 
بادیه سوق » و لب تشنگان صهبای ذوق» و متوجهان حصرت کبر یا و حلال» 9 
متعطشان ژلال وصال که طالبان مشاهدهٌ حمال حق و راغبان ادراک حقیقت حناب 
مطلق آند حون حست وجوی نموده‌اند و آيينة دل از زنگار ماسوی زدوده اند به حکم آنکه 
جون یک روی در دو اینه نماید هر آینه در [هر آینه ] روی دیگر پیدا آید. [لا جر ] ۱ 
اشارات ایشان به ذاتی که منزه و عالی باشد از لواحق قیود و اعتبار عموم, و حقیقتی 
که مقس و متعالی باشد از مضایق حدود و استار رسوم بر وجوه مختلف افتاده و هر 
عارف از او نشانی دیگر داده و هر ناظر بر او نامی دیگر نهاده. آری؛ 
صد مثل و نام و لقب گفتمت برتری از نام و لقب برتری. 

و هیچ شبهه نیست که اختلاف در عبارات سالکان راه حق بحسب تفاوت تحلیان ۲ 
حناب مطلق است -ولهذا شیخ فر ید الّین عطار گفته: 

سالکان را بین به درگاه آمده .. حمله پشتا پشت و همراه آمده 

هست با هر ذره درگاهی دگیر پس زهر ذره بدو راهعی دگر 

توحه دانی تا کدامین ره روی در کدامین ره بدان درگه روی 
وال مقصود اولیای حضرت معبود» و مشهود کاملان مکاشف از ار باب شهود حز ۹ 
یکی نتواند بود*" اما این شجر را تکیه بر عرش وثری وساق نیست. 


۳۵ 


۲ شرح فصوص الحکم 


عمّل را معرول کردیم و هموی را حد زدیم 
کین جلالت لابق این عقل و این اخلاق نیست 
[پس بعضی را نظر بر جامعیت وجود مطلق و سر یايٍ او در جمیم مظاهر حق 
افتاده است؛ و در مرایای اسرار و مجالی ضمایر چنین مشاهده کرده‌اند که قیام هر 
موجود از موجودات عالم عیب و شهود, به عین وحود و افاضه جود اوست؛ و او در مقر 
عزت و کمال» و حیّر عظمت و جلال, که مرتبٌ هویّت و حضرت انیّت اوست یعنی از 
حینیّت او بی او از اضافت خارحی و ذهنی مبراست» و از اتصاف به اطلاق و تقیید 
معراء و بالا تر از آنکه به کلیّت و جزئیّت معروف باشد تا به خصوص و عموم موصوف 
شود. نه واحد است به وحدتِ زاید بر ذات, و نه کثیر. و کثرت موحودات نه قادح 
وحدتِ ذات اوست و نه موحب تکثیر. و ایشان قول حق تعالی را که «رفیم الدرحات 
ذوالعرش ۷» است حمل بر حقيقت وجود کرده‌اند. و کلام رسول را علیه السّلام که 
گفت: «مَاعرفناک حز* معرفتک» در مخاطبةٌ او آورده‌اند و گفته‌اند که: او قیومی 
است که در جمیم مراتب سیر ثابت بالات است و مثبت غیر. تحقّق هر جه در خارج 
به علم هستی معلوم است و قیام آنجه به سمتِ امکان و حدوث موسوم است از اوست و 
بدوست بلکه در حقیقت «همه هیچند هیچ, اوست که اوست» متحلی در مراتب خود 
و ظاهر به صور و حقایق ان و مسمی درعلم و عین به ماهیّت و اعیان. بیت: 
یک عین متفق که حز او ذره‌ای نبود. حون گشت ظاهر این همه اغیار آمده 
و همانا امثال این ابیات را نیز حمل بر ذات او می کنند. 


طلال صور حود شود سوحته 
برود رودمی از فیود وحود 
۰ آیگ . ۳ 

نوی توسو ه خود را شناس 
اگر زین اساست بباید نشان 
برود ازتواتوچه زیباتویی 


که ماند جز او رخ برافروخته 
طلب کن بر اوج سمادت صمود 
که اینست مر معرفت را اساس 
برونکتهة «من عرف» را بخوان 
که هرگز نمی گنجد آنجا دو یی 
نیساسی زسر وحودت خبر 


لاجرم این طایفه اوّل و آخر و ظاهر و باطن او را دانسته‌اند وحیّ دانا و قدیر 
توانا و مر ید و قدیر و سمیع و بصیر و ساير اسماء الهی و نعوت حضرت پادشاهی بر او 
اطلاق کردن توانسته. 


(۲۷) س 1۰ ی ۰۱۵ 


دیباحه شارح ۱۳ 


وطايفة دیگر که با نیستی ساخته, و دل از هستی پرداخته و روی از قیود وحود 
تافته و ذوق شهود در عین نابود در یافته مشاهدهٌ این معنی کرده‌اند که: مبداً معتاد هر 
موحود و مرجم و معاد هر مشهود غیر از عدم و نابود یست؛ دا حرم («والیه ترحعون۲۸» را 
کشف حقیقت او بنداشته و «الی مرجعکم ‌ِ و ارحعی آلی ر تک *۲» را حطاب او 
انگاشته, اماته و احیا و اعاده و ابدا را نسبت بدو کنند» و قول شیخ فر یدالدّین عطار 
حضّه اللّه بفیض الانوار را مصدق این گفتار پندارند انحا که گفت ؛ نظء : 
بگذر زوجود وبا عدم ساز. زیرا که عدم عدم به نامست 
می‌دان به یقین که از عدم خاست هرحا که وحود را نظامست 
اری جوعدم حیات بخشی است موحود انش بحال غلامست 
و مقال مقبول حضرت قیّومی مولانا حلال لین رومی را که گفت : 
پیش آی و عدم شو که عدم معدن جانست 
لیکن نه جنین جان که بجز غشّه و غم نیست 
هم برین منوال مبیّن اين حال تصور کنند و حضرت حقيقة الحقائق و جناب معطی 
العطایا و خالق عدم راشناسند و در مقام احتجاج و اثبات استشهاد به امثال این ابیات 
کنند که ؛ نظم : 
از آن سوی پرده جه شهری شگرف است که الم زنجاست یک ارفا 
به نونوهلالی به نونوخیالی رسد تانماند حقّایق نهانی 
1 ۷ 
نوز کجا می رسد کهنه کجا می رود . گرنه ورای نظر عالم بی منتهاست 
پس به اعتبارمبدائیت و مرحعیت او را ال و آخر دانند, و اسم باطن بر او اطلاق کرده 
او را در جمیع مظاهر خلق ظاهر شناسند, و احکام کبرت ن ظاهر را در حنب ساطنت 
باطن دائماً مستهلک بینند و «کل شی ۶ هالک الا وحههٌ» ۲ را در ین باب دلیلی 
اضح و برهنی راجح شمارند وقول سوخته سبحات وجه باقی شیخ فخرالدین عراقی را 
که گفت؛ بیت 
پیش ازین دیدی جهان چون بود درکتم عدم 
هم برال حالست حالی همحناد انداخته 
(۲۸) س ۱۰ ی۵1. 


(۲۹) س ۲۹ ی۸ و س ۸٩‏ ی ۰۲۸ 
(۳۰) س ۲۸ ی ۸۸ 


۳۵ 


1 شرح فصوص الحکم 
از ین مقوله انگارند. 

وطایفة دیگر که نوشندگان شربت صافی محبّت و پوشندگانٍ خلمت صافی 
موّت اند» ولب تشنگان زلال وصال و سرگشتگان بادی حمال و جلال و سوختگان 
سبحات وحه باقی و دل افروختگانِ اشْعَهٌ سطوات تلاقی و پاکبازان سازنده باسوز 
وگداز و پرنیازان خر حرنده عشوه و ناز. لمولفه: 


این طایفه را چون عروج از مراتب 


برود رفته هریک رقفید صفات 
جشیده شرابی زجام آلست 
حورندان به زندان دنیا درون 
به دنس و عفمبی نپرداسته 
جنان گشته مستغرق روی دوست 


طلب کرده حق را به توحید ذات 
زدیدار سافی خود گشته مست 
به دیدار سافی خود مُغُرمون 
دل و جال به یک لحظه درباخته 
که حیزی ندانسته کان غیر اوست 


ار بعهٌ محبّت دست داد و نظر ایشان بر حضرت 


محبّت ذاتی افتاد و پرتو آفتاب محبّت را بر ذرات کاینات روشن و پیدا دیدند, وسعت 
احاط او را بر اعبان شهود و ملکوتیّات ظاهر و هو یدا مشاهده کردند «واللّه من ورائهم 
محیط ۳۱» را بر حقیقت او محمول داشته, مراتب حضرت الهی و ظهور آیات نامتناهی 


بر او اثبات کرده. گفته اند ؛ شعر 

عشق از سر کوی خود سف کرد 
صحرای وحود گشت فی الحال 
ناگاه جو آف]تاب تابان 
فی الجمله به چشم بند اغیار 


بر مرتبه‌ها همه گذر کرد 
ظاهر شد و نعت خود دگر کرد 
در وصف کمال او اثر کرد 


و به دیده دل و حان و بصر بصیرت و عين عیان معاینه دیده‌اند که: از اوج عرش تا 
حضیض فرش و از مرکز حاک تا محیط افلا ک, بلکه از هویّت علی الاطلاق تا 
انفس و افاق و از «آژاذنی » تا «قاب قوسین ۲ "» که معبّر است بدو تحلی و تعینین» و 
آن طرف از أین تا بالای آين هیچ حضرتی از حضرات ذات. و هیچ مرتبتی از مراتب 
اسماء و صفات, و هیچ عالمی از عوالم کلیّه و هیچ مقامی ارممقامات حزئیه یست که 
در باب آن حضرات و اصحاب آن مراتب و مقامات» محت کمال و عاشق عزت و" 


(۳۱) س ۸۵ ی ۰۲۰ 
(۳۲) س ۵۳ ی .٩‏ فکان قاب قاسین او ادنی . 


دیباجةٌ شارح ۱۵ 


حلال خود نباشد. لموفه: 


يس اندر حهان ذره‌ای هست نیست ‏ که از جام عشق او جومن مست نیست 


دجرم چود دیدند که در اوّل سبب آفر یدن کاینات محبّت عرفا ذات بود. حنانکه 
«اخبیت آنْ آفرف» میّن اين معنی است » و در اخر واسطة عرفانل حق نیز محبنت 
ذات مس آمد جتانکه «فتحتیت الیهم بالتّعم فعرفونی » مثبت این دعوی است. 

پس پیش ایشان صحت اطلاق اسم اوّل و آخر بر حقیقت محبّت در ین وجه 
ظاهر شد, و جون اوّل به بطون موصوف بود» و آنحر به ظهور معروف گشت, اطلاق ظاهر 
و باطن نیز بر او ظاهر آمد نه باطن. پس «هُو لول و الاخرٌ و الظاهرٌ و الباطنٌ ۳۳» را 
اعبار از حقیقت محیّت دارند و اختلافات آثار او را قادح وحدت ذاتش نشمارند و 


گویند: 


یکی از زمین تا به ایوان عرش 
ریک می همه مست گشته ولیک 
ریک حواگر روضه‌ای آب خورد 
نه این یک بود سرخ و آن یک سیاه 
زمهری که شد زعفران زردرو 
زعشمی که شد عاشق خسته زرد 
در آتش نهی هیزم و چوب عود 
اگر عالمی تشنه از بهر آب 


بقدر ظروف و اوانی خویش 


مقیمان کرسی نز یلا فرش 
بود در مياد فرفها نیک نیک 
جوروید آزو سنبل و شاخ و ورد 
از ین ساد بود فیض الطاف شاه 
بود سرخی لعل و مرجان آزو 
بود روی معشوق از او هم‌حوورد 
زهیزم شود دود و از عود سود 
رود تشنه لب حانب بحرناب 


برند اب از اه بحر زاخر نه بیش 


اما طایفهٌ دیگر که مسعود به سعادت ازلی و محدود به حدّ لم یزلی و واصلان حضرت 

احدی و مقر بان حناب صمدی‌اند که بواسط جذبات دقایق جمال با کمال حقیقة 
الحقائق را دیده و به اعلی معارح اعتلا و اقصی مدارح ارتقا رسیده‌اند"", ر باعی : 
سلاطین اقلیم لطف وشیم اساطین بنیان فضل وحکم 
رغیر دا دیده بر دوخته وحود و عدم را ببهم دوخته 

و از وفر غیرت نظر بر غیر محبوب نینداخته, و سر احت «قا راغ ار 

ومَاطعُی » بتحقیق شناخته, به وحود و عدم که محکومان حکم قهرمان قدم اند نپرداخته, 


(۳۳) س ۵۷ ی ۰.۳ 


(۳4) با : ازعبارت. «پس شیخ به اظهار فصوص حکم... رسیده‌اند» تکرار شده است. 


۱۵ 


۳۵ 


۳۵ 


۹ شرح فصوص الحکم 


به توفیق باری ز بان به ذ کر این ایبات حاری ساخته اند : 
وجود وعسدم بر درش دوغلام .. به خدمت کمر بسته اورا مدام 
گهی از عدم سوی شهر وجود. فرستد قوافل به اکرام وجود 
گه از شهر هستی بسوی عدم برد انچه خواهد به حکم قدم 
زفیاضی عشن او درنگر ‏ که شد هردوضد عاشق یکدگر 
احرم جون این طایفه به حذبة الهی و عنایت پادشاهی از حدود ناسوت آذنی به ملک 
ملکوت اعلی رسیده و عظایم , امور و جلایل ۲۶ اگر خواهند که از کبر یا و جلال احدی و 
عظلمت و کمال سرمدی خبر دهنده گوپند 


مس 
۲ ت‌ وان ت بروز ت شاه > 


هزار ساله از آن سوی نفی و اثباتست 
حیاتهای حیات آفرین بود انجا 
ار آنک شاه حشایق نه شاه شهماتست 
و بحمدالله که ما از ین طایفه‌ايم که طایفان کعبهٌ تحقیق اند و از علو مرتبه به 
اتصاف به اين اوصافهای حقیقی [گویند]: 
آنان که ربوده الستند از عهد الست باز مستند 


ل ۰ رس 
در منزل درد بسته ایند در دادن حان کشاده دستند 
فانی ز خود و به دوست بافی وین طرفه که نیستند و هستند 


این طایفه‌اند اهل توحید باقی همه خویشتن پرستند 

و جمیع متبعال شر یعت را مذهب این است و این طایفه اند که در ز پر استار ر یب 
مشاهده انوار غیب کرده‌اندو قصر کبر یاء حق را بالا تر از ساحتِ وحود و عدم و برتر از 
محیّت اقدم شناخته, جنانکه خواجةٌ ما دس سره می فرماید : 

ای آنکه تویی مقصد مجموع امم برتر زروحودی و بسیشتر زعدم 

درراه توهست عقّل بینااکمه در وصف توهست نفس ناطق ابکم 
پس معلوم شد که اختلاف عبارات از اختلاف اعتبارات است و از اینحاست که 
صاحب «لمعات» بنای سخن بر عشق نهاده جنانکه در افتتاح لمعات فرموده : «بدان 
که در اثنای هر لمعه از ین لمعات ایمائی کرده می آید به حقیقتی منزه از تعیّن ؛ خواه 
(۳۵) س ۵۳ ی ۰۱۷ 


(-۳) با : طایل. 


دیبا چه شارح ۱ ۷" 


حبش نام نه و خواه عشق, اذ لامشاحة فی الألفاظ و اشارتی نموده می شود به کیفیّت 
سبر او در اطوار و ادوار, و سفر او در مراتب استبداع و استقران و ظهور او به صورت 
معانی و حقایق, و بروز او به کسوت معشوق و عاشق, و باز انطوای عاشق در معشوق 
عین و انزوای معشوق در عاشق حکمواندرج هر دو در سطوت وحدت حمعاً. تالک 
اجتمم الغرق و ارت الق و استترّ التوژفی التور و بطن الظهورٌ فی اللهور و ودی ین 
وراء سرادقات العرش. 

آلا کل شیء ما خلا ال باطل ول نمیم لامحال رائل» 

و شیخ محیی الذّین و متبعاد او بنای سخن بر وحود نهاده اند» حنانکه مولیتا 
شرف الدین داود قیصری در فصل اوّل از ممَدّمات فرموده که: 

وحود در تحهق محتاج نیست به امری که خارج, باشد از ذات او. پس او 
قیومی است ثابت به نقس خودء و مثبت مر یر خود رآ. 

و او را ابتدا نیست والاً محتاج باشد به علتی موجود از برای امکان او» بر 
تقدیری که او را ابتدا باشد. 

و او را نهایت نیست ولا معروض باشد مرعدم را پس موضوف گرد به ضّ 
خود. پس او ازلی و ابدی باشد, و اوّل و آخر و ظاهر و باطن؛ از برای رجوع هر چه 
ظاهر باشد در شهادت, يا باطن باشد در غیب بسوی او. 

و غرض از برای ایراد این مقمات آنست که اگر در اثنای کلمات سخنی 
تقر یر کرده شود که به اصطلاح این طایفه مطابق نباشد باید که مطالعه کننده به رد او 
مبادرت ننماید؛ زیرا که آن سخن در مقام خود راست باشد و با آنکه هر مقامی و 
حالی مقتضی کلامی و مقالی است اصطلاحات اهل یک مقام نیز متفاوت تواند بود. 
خواجه دس سره می فرماید : 
یکی بر آنک وجودست اصل هرموجود . یکی بر آنک اصل هر وجود و ظهور 
یکی برانک وحود و عدم دومحکومند ‏ همیشه حکم خدا را مطاوع و مقهور 
بهر صفت که بگو یندش اهل حیرت وعجز کمال ذات خداوند را ازآن جه قصور 
خدای عز وجل چونک واسم‌است و محیط مدار بر سخن فرقه‌ای نظر بقصور 

بتخصیص جول شارح هر کتاب را لازم است که در حلّ مشکلات و کشف 
معفلات تشبّث به اذیال عقاید صاحب متن کند و توضیح مرام و تنقیح کلام بر ضمن 
قواعد او سازد» ناظر این کتاب اگر از اولو لباب باشد باید که به اعتراض تجاسر 
ننماید بلکه اگر صاحب انصاف بود به ملاحظةٌ قول خداوند حکیم که می فرماید: 


۳۵ 


۱۵ 


۳۵ 


۱۸ شرح فصوص الحکم 


«وفوق کل ذی علم علیم ۳۲» ز بان به طعن اهل قلوب که مستکشفان استار اسرار 
غیوب اند - نگشاید و آنحه نداند به بقع امکان حواله کند که گفته‌اند: «لایمرف 
الفارع مافیه غیره حتّی بنتهی الیه سیره». ای بسا آنجه حالی خطا می نماید, جون بصر 
بصیرت او گشاده شود در ثانی حال به صورت عین صواب برآید. نظم : 
حون خدا خواهد که پردهٌ کس درد میلش اندر طعنه پاکان یرد 
جون خدا خواهد که پوشد عیب کس ‏ کم زند درعیب معیوبان نفس 
نکته‌ها چون تیغ پولادست تیز گرنداری توسپرواپس گریز 
پنیش این الماس بی اسپرمیا کزبریدن تسیغ را نبود حیا 


فصل اوّل 
در حضرات ذایّه وبعض مراتب کلیّه 
بدانکه حضرت هو یت عبارت است از ملاحظة ذات بی اعتبار مادا, و قطع 
نظر از مادای او. و اين را حضرت غیپٌ الفیب و أبطنْ کل باطن و هویت مطلق نیز 
گو بند. و هیچ شبهه نیست که جواسیس تخیّلات و اوهام را گرد پیرمن جلالت این 
حضرت و مقام راه گذر بر بسته و طیور ادرا کات و افهام را طیران۸" هوای هویت؛ 
دون درک المرام بال و بر بسته وشکسته است. 
به خیال در نگنجد توخیال خود مرنجان 
ز جهت بود مبرا مطلب به هیچ سویّش 
مّا حضرت احدیّت عبارت است از ملاحظهٌ ذات به شرط قطع نظر از جمیم 
ماعدا. و این حضرت را احدّت بدان گویند که در او کارت ستهلک ومقهور است, 
و احکام او در اراء ظهور سلطنتِ تب وحدت مستور. 
و این حضرت را علم مطلق و حضرت وجود و حضرت جمع و مرتبة ما نیز 
گوبند؛ از برای مای ابصار اولوالانظا و حیرت بصایر ذو واالافکار از ادراک این 
حصرت . 


(۳۷) س ۱۲ ی ۷۱. 


(۳۸) با : طی آن. 


دیباچة شارج ۹ 


و حقيقة الحقائق نیز گویند از برای قیام جمیم حقایق و ماهیّات [یدان 
ذات ]. 

[و جممْ الجمع نیز خوانند از برای استحسان اسماء و صفات. و استکناب 
حمایق و ماهیّات ] در او. آری مخاطبةٌ ارباب حالات به نست با ان دات جز این 
تتواند بود. 
ای گشته مبادی همه درذات توطی . خود جمله تویی و نیست بیرون زتوشی 
حون سرور کاینات «لا آحصی » گفت پس حزتو کسی ترا کجا داند وکی 
و مولانا وس سره می فرماید : 

گرجمله توثی پس این جهان چیست؟ ور هیچ نیم من, اين فغان چیست؟ 
هم جمله توی و هم همه تو آن جیز که غیر تست آن جیست؟ 
لاجرم «من تفگرفی ذلک رحم الیه طرفه حسیرآً, و عقله مبهوتاً و فکره ۲۲ متحیراً». 

پس در ین حضرت هیچ تنز یهی بی شانبة تشبیه و هیچ تشبیهی بی غايلة تنز به 

دست ند هد , 
ورین روی فتاح سرنهفت «بحترکم له نفسته» یگفت 

و قول خواجه علیه الصّلاة و السّلام که می‌فرماید: «کمال الاخلاص نی لفات 

عنه» از مشاهده این حضرت عبارت است. 
ای منزه ازین وآن که تسوثی که شناسد ترا حنان که توئی 
ساحت کبریات افزونست ‏ زانچه من می‌برم گمان که توئی 
هیچ کس بی‌نشان نگشته تر در نیابد بدان نشان که توئی 
در جلابیب اگر جه پنهانی داندت حان خرده‌دان که توثی 
آشکاری به هر چه می‌نگرم ‏ . نتوان داشتن نهان که تونی 

اما حضرت واحدیّت عبارت است از ملاحظةٌ ذات با جمیع اسماء و صفات. 
و این را مرتبةٌ الوهیّت و مقام جمع و غیب مضاف خوانند. و همین مرتبةٌ الوهیّت را به 
اعتبار آنکه به اعیان و حقایق که مظاهر [او] اسماء و صفات حضرت حق اند درخور 
استعدادات ایصال کمالات می کند؛ مرتبهٌ ربوبیّت گویند. 

و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط ثبوت صور علمیّه در ای آن را مرتبة اسم 
باطن مطلق واوّل وعلیم گویند که رت اعیان علميَةُ ثابته است. 


(۳۹) با: تفکره. 


۳۵ 
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. و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط کلیّاتِ اشیاء فقط, آن را مرتبهٌ اسم 
رحمن گویند که رب عقل ال است, و عقل اوّل را لوح قضا وم الکتاب و قلم اعلی 
گویند. 

و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط آنکه کلیّات در وی حزئیات ثابته مفصله 
گردند بی آنکه این حزئیات در آن کلیات محتحب باشند مرتبةٌ اسم رحیم گویند که 
رب نفس کلیّه است؛ و نفس کلیّه را لوح قدر و لوح محفوظ و کتاب مبین خوانند. 

و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط آنکه صور مفصّله در وی حزئیهُ متفیّره 
باشد, مرتبه اسم محیی گویند که رت نفس منطبعه است در جسم کلّی + و نفس 
منطبعه را لوح محو و اثبات گویند. 

و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط آنکه قابل باشد صور نوعیّه و روحانیّه و 
جسمانیّه را؛ مرتبف اسم قابل گویند که رت هیولی کلّه است که کتاب مسطور و رقق 
منشور اشارت است بدان. 

و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط قابلیت تأثیر و تأث مرتبة اسم فاعل 
گویند که معیّر است به موجد و خالق» که رب طبیعت کلیّه است. 

و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط صور روحانيةٌ محرده, مرتبة اسم علیم و 
مفصل و مدیّر گویند که رب عقول و نفوس ناطقه است. 

و آنچه در اصطلاح حکما آن را عقل محرّده گویند به اصطلاح اهل الله 
مسمّی است به روح؛ و از اینحاست که عقل اوّل را روح القدس گویند. و آنجه حکما 
آن را نفس محرّده گویند پیش اهل اللّه مستی است به قلب, هرگاه که کلیات در 
وی مفصّل باشد و او مشاهده کند آن کلیّات را به شهود عیانی . و مراد از نس پیش 
ایشان نفس منطبعةه حیوانی است. 

و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط صور حسیَّةٌ عینیّه» مرتبة اسم مصوّر گو یند 
که رب عالم خيالي مطلق و مقیّد است. 

و اگر ذات را ملاحظه کنند به شرط صور حسیّةٌ شهادیّه, [مرتبه] اسم ظاهر 
مطلق و اسم آخر گویند که رب عالم ملک است. 

و مرتبةٌ انسان کامل عبارت است از جمع جمیم مراتب الهیّه و کونیه» از عقل 
و نفوس کلیّه و جزو یّه و مراتب طبیعت تا آخر تنزلات وجود. و اين را مرتبة عما نیز 
گویند از برای مشابهت این مرتبه به مرتبة الهیه. و فرق در میان این دو مرتبه به ربوبیت 
و مربوبیّت است و لهذا سزاوار حلافت حق و مظهر و مُظهر اسماء و صفات حناب 


دیباجة شارح ۳۱ 


مطلق اوست. نظم 

توبه فیمت ورای دو حهانی 
[مولانا می فرماید قدس سره ]: 
از پشت پادشاهی؛ مسجود جبرئیلی 
[تو گوهر نهفته, درکاه و گل گرفته 
حز وی زکل بمانده, دستی زتن بر بده] 
بی سر شوی و سامان ازکبر و بخل خالی 


جه کنم قدر خود نمی دانی 


ملک پدر نجوئی ای بینوا جه باشد؟ 
گر رخ زگل بشوئی ای خوش لقاچه باشد ؟ 
گر زین‌سپس نباشی ازماجدچه باشد؟ 
و آنگه سری براری ازکیر یاحه‌باشد؟ 


پس از تقر یر این معانی و تمهید این مبانی و بیاد مرانب و حضرات, و شرح 
درجات بعضی از اسماء و صفات, و ذکر تنزلات وجود تا آخر انواع عالم شهود برتو 


کاروان غیب می‌اید یقین 
هم‌جوروغن درمیاد جاد شیر 
هم حوعقل اندرمیاد حاد و تن 


لیک از ین زشتان نهان آید همی 
کاد حهان اندر حهان آید همی 
لامکان اندر مکان آید همی 
بی‌نشان اندرنشان اید همی 


والعاقل یحفیه الاشارة و فی الاشارة لار باب القلوب بشارة. [مصراع ] این خود 
از حد اشارت در گذشت. «اِنْ فی ذلک لذکری لمن کان له قلبٍ آو آلقی السمع 
وهو شهیذٌ *». فهم من فهمْ و من لم یدق لم یرف. 


کاین مختلفات حمله از یک اصل است 
وال المرشد. 


فصل دوم 


در بیان اسماء و صفات وانجه در میان اشانست از تفاوت درحات 


بدانکه حق سبحانه و تعالی را بحسب «کلّ یوم هو فی شأن۱؟» در مراتب 


الهی شنون و تحلیات است. و او را بحسب شنون و تحلیّات اسماء و صفات است. و 


7 4) س ۵۰ ی ۳۷. 
(۱) س ۵۵ ی ۲۹. 
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مدخلی نباشد چون حیات و وحوب وبقا؛یا اضافی باشد چون ربوبیّت و علم و 
اراد ت؛ با محض اضافت باشد مثل اوْلیّت و اخحریت. اماصفات سلیی حون غنا و 
ُبوحیّت و فتوسیت. 

و هریک را از صفات ایحابی و سلبی وحودی است؛ حه وحود حنانکه عارض 
می شود بر عدم, بر معدوم نیز بوجهی عارض می گردد» و آن عبارت است از تحلیّات 
ذات حق سبحانه و تعالی بر مقتضای مراتب او که همه راجامع‌مرتبه الوهیّت است که در 
لساب شرع معیر است به عما. و اوّل کثرت واقعه در وحود و برزخ در میان حضرت 
احدیّت ذانیّه و در میا مظاهر خلقیّه اوست, از آنکه ذات حق تعالی اقتضا کرد به 
ذاتِ خود» بحسب مراتب الوهیت و ر بوبیتِ خویشء صفات متعدّده متقابله راء جون 
لطف و فهر و رحمت و غضب و سخط و رضا و,غیر این» و جمیع این نموت متقابله را 
جمالی و جلالی حامع است از آنکه هر حه تعلّق به لطف و رحمت دارد جمالی است 
و آنجه تعلق به قهر و نقمت دارد حلالی ست و هرجمای را جلاای و هر جلای : را 
حمالی است چنانکه امیرالممنین علی کزم اللّه وجهه می فرماید : «سُبحانْ من مت 
رحمته لاولیانه فی شْدة نقمته و اشتدّت نقمته لأعدائه فی سعه رحمته ». مثنوی : 

پاره کرد وسوسه باشی دلا گرب لا را باز دانی از ولا۲؟ 
گرمرادت رامذاق شکرست نامرادی نی‌مراد دلبرست 
ناخوش اوخوش بودبرجان من جان فدای یاردل رنجای من 
عاشقم برقهروبرلطفش به جد ‏ ای عجب من عاشق این هردوضد 
عاشقم بررنج خویش ودردٍ خویش . بهر خشنودی پارفردخویش 
بدانکه هرگاه که ذات ملاحظه کرده شود به صفتی معیّن از صفات, به اعتبار 
تحلیی از تحلیّات, او را سم گویند حنانکه رحمن ذاتی است موصوف به رحمت و 
قهّار ذاتی است موصوف به قهر. و این اسماء ملفوظه اسماء آن اسماء است. و از اینحها 
معلوم می گردد مراد قایلان که اسم عين مسمّاست می گویند چیست. 

دیگر بدانکه علم حق سبحانه و تعالی مرذات خود را به ذاتِ خود, موجب علم 
گشت بر جمیع کمالات خود. و محبّت الهی که قابیّت ظهورش خوانند اقتضا کرد 
ظهور ذات را به هر یکی از ین کمالات, اوّل در حضرت علمیّه, بعد از آن در حضرت 
عینّه, لاجرم کثرت از ین وحه ظاهر شد. پس کثرت از وجهی راجم باشد به علم ذاتی» 


(4۲) پا : بلا. 
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جنانکه شیخ در فص اوّل بدین اشارت کرده است. 

دیگر بدانکه صفات از روی احاطهٌ کلی و عدم احاطهٌ او مرسایر صفات را 
متفاوت است» و آنحه محیط است مرسایر صفات را ائمة سبعه اند که امهات صفاتش 
خوانند و آن حیات و علم و ارادت و قدرت و سمع و بصر و کلام است. و این هفت 
صفت اگر جه اصولِ سایر صفات‌اند» اما بعضی متأخر است از بعضی» جنانکه علم 
متأخر است از حیات, و ارادت و قدرت متأخراند از هر دو و آن سه صفت باقی متأخر 
است از ین هر چهار صفت» و کلام از همه متأخر است. 

و مراتب اسماء نیز به اعتبار شمول کلی مرسایر اسماء را و عدم شمولش 
متفاوت است. پس چهار اسم امهات اسماء اند و اد اول و اخر و ظاهر و باطن است 
جنانکه حق سبحانه و تعالی می فرماید: «قّل ادعوا ال و ادعوا الرحمن ایا ماتدعوا فله 
الأسماء الحستی ۴۳». اما شمول این اربعه مرسایر اسماء را بدان حهت است که هر 
اسمی که مظهر او ازلی و ابدی است ازلیّت او از اسم اوّل بود و ابدیّت او از اسم آخره 
و ظهور او از اسم ظاهر و بطون او از اسم باطن. و اسمائی که متعلق اند به ابداء و 
ایجاد, داخل اند در تحت اسم اوّل» واسمائی که متعلق اند به اعاده و جزا, داخل اند 
در تحت اسم اخر . و انجه متعلق است به ظهور و بطون. داخل است در اسم ظاهر و 
باطن. و هیچ چیز از ات و آخر یت و ظهور و بطون خالی نیست. پس جمیع اسماء 
داخل باشند در ین اربعهٌ مذ کوره که مسماست به امهات, و امهات نیز داخل در تحت 
اسم الله و رحمن. 

و از ین روی؟۲ که اسم رحمن [نیز] چون اسم الله جامع جمیم اسماء است 
بعضی محققان مرتبٌ عقل کل را که مظهر اسم رحمن است بعینها مرتبهٌ الهیّت 
داشته اند. و این اگر حه از وجهی حق است اما دول اسم رحمن در حیطةٌ اسم الله و 
تابمیّت او مر اسم ال را در باء «بسم‌اللّه الرزحمن الرحیم*"» حاکم به مغایرت 
مرتبتین است و لهذا بعضی اسم له را علم ذات داشته اند . واین مباحث را در کتاب 
«تحفة الابرار فی افضل الثذ کار» در فصل رابع از قسم ال استیفا کرده ایم. 


(4۳) س ۱۷ ی ۰۱۱۰ 
(46) پا : از برای روی. 
(6۵) س ۱ ی ۱. 
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فصل سیوم 
در عوالم و حضرات که مساست به مجالی و مطالع و منضات 

بدانکه عالم مأعوذ است از علامت و در لغت عبارت است از آنجه از وی 
حیزی دانسته شود؛ حه در صیفه اسم الت است پس الت علم باشد جون خاتم که 
آلت ختم است. و در اصطلاح عبارت است از جمیع ماسوّی اللّه» هم بدین معنی که از 
او باری تعالی دانسته می شود از روی اسماء و صفات. از انکه هر فردی از افراد عالم 
مظهر اسمی است خاص از اسماء الهی که آن اسم از ین فرد معلوم می گردد جنانکه 
اجداس و ائواغ حفیقیه دال اند بر اسماء کلّه. پس عقل اوّل از روی اشتمال برجمیم 
حقایق و صور علی طر یق الاجمال عالمی است کلی که دالَ است بر اسم رحمن, و 
نفس کلیّه از روی اشتمال بر جمیع آنجه عقل اوّل مشتمل است بر آن عالمی است 
کلی که دالَّ است بر اسم رحیم و انسانٍ کامل که حامع جمیع حقایق است اجمال 
در مرتبهٌ روح و تفصیلاً در مرت قلب, عالمی است که دالَّ است بر اسم الله که جامم 
جمیع اسماء است . بت : 


حقیقتی که ملک زوخبر نمی‌یابد . به صورت بشر آمد که روی پوش کند 
و جون هر فردی از افرادٍ عالم علامت اسمی است از اسماء الهی و آن اسم 
عبارت است از ذاتی که جامع است مرجمیع اسماء را» پس این نیز مشتمل جمیع 
اسماء باشد» از ین روی, لاجرم هر فردی از افراد عالم عالمی است کلی که دالَ 
است مرجمیع اسماء را. 
تیه بماقاله با خلیط آلا آنه کل شیءمحیط 
بر اشیا محیط است یزدان پاک بگویم زتحت السّمک تا سماک 
در آن در که یک حلقه شد نه فلک چه گویم حدیث سماک وسمک 
نمی‌بینم الحق یکی برگ کاه . که در وی نه مشهود گردد اله 
پس سر «سر یهم آیاتنا فی ال"فاق و فی آنسهم حتی یتبیّن لهم اه الحق*۴» از اینجا 
مبیّن گردد, و حقیقت حفیت ان فی خلق السّماوات و الرض و اختلاف الیل و 
التهار"؟» در اینجا متحمَق شود. 
پس اگر جه ازين وجه که ذکر کرده شد عوالم را نهایت نیست اما جون 
(87)س ۱ ی ۰۵۳ 
(۱۷) س ۳ ی ۰.۱۹۰ 
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حضرات کلیّهُ الهیّه پنجم است و اول حضرات کلیّه حضرتِ غیب مطلق است. یعنی 
غیب حقیقی که احدیّت و هویّت مطلقه عبارت است از او و عالم این حضرت عالم 
اعیانٍ ثابتةٌ علمیّه است و حضرت دوم حضرت غیب مضاف است. و آن منقسم می شود 
به دو قسم : 

یکی آنکه اقرب است به غیب مطلق, و عالم او عالم ارواح محرّده است که 

و قسم دیگر آنکه اقرب است به شهادت. و عالم او عالم مثال است که عالم 

ِ ْ 
ملکوتش گویند. 

و عب مضاف از آن جهت منقسم به دو قسم گشت که ارواح رادوصورت 
است : مثالیه, که مناسب عالم شهادت است ؛ و صورت عفلیَةٌ محرده که مناسب یب 
غیب مطلق راء و عالم او عالم ملک است. و پنجم حضرت جامعه است مر آربعة 

این حنیر انسان که نامش می برم ۳ فیامت من زو صن فاصرم 
پس عالم ملک مظهر عالم ملکوت است. و عالم ملکوت مظهر عالم حبروت. و عالم 
حضرات. و اين مظاهر مذ کوره را مجالی و مطالع و منضات نیز گو یند. 


وصل من هدا الأصل 

بدانکه تمیز ذات را در هر مرتبه و حضرتی از ین مراتب و حضرات بدان 
اعتبارات که ذکر کرده شد, تعیّنات گویند و تحلیات نیز خوانند, و بعضی آن را 
تتزلات وجود نام نهند. 

دیگر بدانکه اکثر ار باب حگم متعالیه و جمهور اصحاب اشاراتِ متلالیّه, 
مبدا تتّلات و تعینات حضرت احدیّت را انگاشته, و تحلی اول که لین تنزل و تعیّن 
است عبارت از تعيّن ذات با جمیم اسماء و صفات داشته اند. و تجلی دوم را که تعیّن 
ثانی است تعبیر کرده‌اند به اوّلین تعیّن ذات در مظاهر حلقی » یعنی به تنزل از واحدیت 
به حصرت جبروت. و اين طایفه در میان هو یت واحدیّت فرقی ننهاده‌اند, اما بعضی 


۳۵ 
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ار ین طایقه نیز هو یت را مقدم براحدیت داشته,و ملاحظة تحرد را در حضرت احدیت 
مر ۶ ۳ 

تعیّن و قید او انگاشته گفته‌اند: مبدأً تعیّنات حضرت هویّت است, و تحلی اوّل 

عبارت است از تعیّن ذات در حضرت احدیّت, یعنی از تنزل از هو یت به احدیّت و 


تحلی دوم از احدتت به واحدیت* و این هر دو مستفیم است. 


باری بر هر تقدیری تجلّی اوّل را مقام آو آدنی و أحدية لجع وطامةٌ کبری 
گویند» و تجلی دوم را قاب قوسین و مجمع البحر ین خوانند. پس آو آدنی در نزول 
مقدّم است از ر قاب قوسین, و در رجوع موخر. پس سر «فکان قاب قوسین آو آدنی ۱ ۹ 
که مبیّن معراج است به شرح محتاج نیست. 

و همچنین هر تجلیی از تجلیّات و هر تعیّنی از تعینات مقتضی تمیز حضرتی 
است از حضرات, و موحب تحقّق مرتبه ای از مراتب ذات. پس از غیب مطلق تا 
آخرین مرتبةٌ مظاهر حق, و از ر اطلاق وجود تا تقیّد شهود یک ذات است که بحسب 
احتلاف تحلیّات و تعینات مسمّی به مراتب و حضرات گشته است. و اين تعتنات 
اعتبارات محضه و اضافات صرفه است حنانکه اگر واحد را ریم آربعه و ثلث ثلثه و 
نصف ائنین و ضعف نصف گویند» این نسبت و اضافات فادح واحدیت او نیست. 
همحنین اطلاق اسماء مراتب و حضرات به اعتبار تحلیات و تعیّنات پر ذات رفیم 
لدرحات, مانع لحدیّت او نیست. 

جزیکی نیست نقد این عالم بازبین وبه عالمش مفروش 
گل این باغ را توی غنچه ‏ سراین گنج را توثی سر پوش 
پرده‌بردار تا ببینی هوش دست با دوست کرده در آغوش 
آن شناسد حدیث این دل مست که از ین باده کرده باشد نوش 

و شیخ شرف الذّین داود قیصری قدس سره در «مطلع خصوص الکلم فی معانی 
فصوص الحکم » در تقر یر تنزل حقيقة الحقائق از عالم غیب ذاتی به عالم شهادتی 
حسّیء و ظهور او در هر عالمی از عوالم بدانجه لایق اوست آورده است: 

حقبقهٌ ظهرث فی الکون فُدرتها ۰ فاظهرت هاه الا کوان و الحجبا 
تنخرت لعیون العالمین کما ه تعرّفت لقلوب مرف آدبا 
فالخلق کلهم استاژطلعتها والامد لجمعهم کانوا لها نقبا 


(1۸) با : وحدانیت. 


.٩ س ۵۳ ی‎ )4٩( 


دیب جة شارح ۳۷ 


مافی التستر بالا کوان من عجب » بل کونه عینها ممَایری عجبا 
2 ۱ 
کس درین خانه نیست بیگانه مرد باید که اشنا باشد 
در حهان توباشد این من وتو درجهاد خدا, دا باشد 
والحمدلله والصَّلاة علی حبیبه المحبوب و علی کل من فی یدی سلطانِ محبّته مغلوب. 


فصل چهارم 

در کشف سر بو وایجاد وبیان طریق مبداً ومعاد 
بدانکه حق سبحانه و تعالی به علم ذاتی خود در غیب, که مبراست از وصمت 
شکوک وریب, و مستفاد از ما سوّی نیست و مستند بر ماعدا نی» هر حیزی را حنانکه 
در عالم شهود موحود خواهد بود بدانست. و این صور عین علم الهی اند که اعیان ثابته 
عبارت است از آن. و بر مقتضای طلب اسماء از روی ربوبیّت اظهار مظاهر حو یش را 

تا سلطنت هر یک ظاهر گردد؛ هر چیز را بر وفق علم خود بیافر ید. ۱ 
پس کل عالم صورت علم و مظهر حضرت معبود است. و او سبحانه محیط 
جمیم. و هر حه ظاهر شد از او ظاهر شد از آنکه غیر او را وحودی مصادق وحود او نبود 
تا ظاهر یا مظهر تواندبود. چنانکه قول آخرسابق‌وامین صادق مصدّق اين معنی است که: 
«کان الله ولم یکن معهٌ شی۶». و حق تعالی از نعت خود خبر داد که: «هو الاو و 
تخر و الاهر و الباطنْ وهو بکل شیء علیمٌ .»٩‏ و دیگر فرمود: «هوالله اَذی لا له 
1 هو عالم الغیب والشهادة هوالرحمن الرحیم "*». پس از کشف و تفهیم و بیان و 
تعلیم او کاملان اهل طر یق و مقر بان حضرتِ اعلی الرفیق بتحفیق دانستند که مراتب 
اگر چه کثیر است ما همه راجم است به غیب و شهادت, و به حقیقت انسانته که 
حامع این دو مرتبه است. و هر حیزی را ظاهری است و آن صورت و شهادت اوست, و 
باطتی و آن روح و معنای اوست. پس نسبت حمیع صور به اختلاف انواع "* خفیّت و 
جلیت به اسم ظاهر است و نسبت جمیم معانی و حقایق که اصول صور جرئیّه متعینه 
است به اسم باطن. وهر جیزژی]ازروی معنی و روحانیت مقدّم است بر صورت» به 


(۵۰) س ۵۷ ی ۳. 
(۵۱) س ۵٩‏ ی ۰۲۲ 
(۵۲) پا : نوع . 


۱۵ 


۳۵ 


سر 


۲۵ 


۲۸ شرح فصوص الحکم 


سا س ۱ ِ ۰ م --‌‌ ۰ ِِ ۰ ۰ ی م2 ۰ 
قدیم سر و رست. و صورت بر مفدم است بر معنی و روح ار حیثیات دی جول 
تقدیم علم پالّاهر در پاب عرفان بر علم پالباطن. ۱ 
پس هر یکی از صور و حقایق اوّل باشد از وحهی, و اخر از وحهی دیکر. و 
. : اه جح بر ۹ 5 و ۰ 
از ین روی نسبت اشیاء به اوّت و آحریت او درست کردد. و احاطه این جهار اسم 
موحود ات اسماء الهی اند ره فد تعننات . بس «کان الله ولم یکن مد شی ۶)) را 
شنیدی ‏ سر «وهو الان کما کان» نیز بداد. نظم: 


یک دایره فرض کن جهان را 
این دایره بیش نفطه ای نیست 
تونقط؛ه آتشین بگردان 
این نقطه ز سرعت تحرک 
این نقطه به توشهادت وعیب 
هر لحظه به تو حمال مطلق 
هر لحظه به تو کمال هستی 


هرنمقطه از او میاد نماید 
لی‌کن به نظر جنالن نماید 
تسا دایره‌ای عیالن نماید 
صد دایره هر زماد نماید 
هم ظاهروهم نهاد نماید 
در صورت این و اد نماید 
در کسوت ناقصان نماید 


99۳ ۱ 
باشی به علم الیقین دانی بلکه به عين الیقین بینی که «آینما تولوا فمٌ وحه اللّه "» 
سرانگشتِ پندار دیده را مانع دیدار. سر انگشت. آفتاب را پنهان نگرداند اما جون بر 
دیده نهی بارای دیدد نماند. مثنوی: 

مر 

وانگهانی هر چه می خواهی ببین 
صّ ه- 2 ۲ 
گفت او زان سوی «واستغشوا ثیاب» 


بو ۰ 9 2 

۳ انگشت را بردار هین 

نوح ر! گفتند اقت کوئواب 

رو و سر در حامه ها پبحجیده‌اید دجرم با دیده و نادیده‌اند 

دیده آن دیده که دید دوست است 
مر 

مشکل حالتی است نه امکان گفتن, و نه طاقت نهفتن؛ نه اشارت وافی, و نه عبارت 

کافی ؛ ز بانی ال و حضرتی در غایت کر با و حلال. «لبساب قصه بماندست و 

گفت امکان نیست». 


آدمی دیده است و بافی بوست است 


(۵۲) س ۵۷ ی ؟. 


دیباجة شارح ۲۹ 


شیخ صدرالدین ایّدنا ال بنوره المبین در «اعجاز البیان فی تفسیر ام القرآن» 
در بیان عدم مساعده الات در توضیح این بن حالات آورده است که: قوای نشأت انسانی 
که مینای اظهار این معانی است ضعیف تر است ! از انکه مدر کات نفس عارف را در 
ممّام مشاهده و تحر ید ومجاهده و تفر ید از حضرت پرورد گار محید بر وفق مشاهدی 
تقر بر یا ٩۳‏ تعبپر و توصیح تواند کرد و لهذا بعد از رجوع به عالم شهادت مستحصر 
نیست مگر کلیّات مشاهدات را با بعضی حرئیات ؟* «لعدم مساعدة القوی الطبيعيّة و 
فصورها عن مّدی مدارک البصيرة و ضیق فلکها بالنسبه الی فسح مسر اس وسعه 
داثرة مرتبتها فی حضرت القدس»). 

و حال عارف را تشبیه کرده است به حالت مرتعش که علم کتابت را نیکو 
داند, اما بسیب عدم مساعده الات فادر یست بر اظهار معلوم خود. مثنوی : 

ای حدا حان را توبنما آن‌مقام. ‏ کاندروبی حرف می رو ید کلام 
این بود کشف بعضی از سر ۹٩‏ یو و ایجاد. اکنون شروع کنیم به بیان طر یق 
مبدا و معاد . 

بدانکه اگر چه آیت «لکلّ خعَلنا منکم شرع و منهاحاً**» بر آن تقدیر که 
(«ها»ی («منها» صمیری باشد راجع به («شرعه» و («حاء»» فعل ماضی باشد وارد به 
تسهیل» حنانکه در «فصوص » منصوص است دلالت می کند بر انکه طر یق مدا و 
معاد هر احدی یکی باشد, و لفظ رجوع نیز که در ایات واقع شده مُنبی است از این و 
بنی براین. و اختلاف طرایق به عدد انفاس خلایق مشعر بر آنکه جون هر احدی دم از 
بودٍ خود می زند» پس به عددٍ وحود هر موحود طر یقی باشد به حضرت معبود. و نام این 
طریق» پیش اهل تحفیق طریق سلسلهٌ ترتیب و وسائط وجود است هم بر آن ترئیب 
که در مقام ذ کر حضرات دانستی » رجوع هر احدی هم بر آن ترتیب باشد. و این طر یق 
طر یقی است عام که در وی عقبات بسیار و حجب و وسائط بیشمار است چنانچه 
حضرت رسالت صلّی الّه علیهوسلّم فرمود اد له تعالی سبعین ألف حجاب من نور 
و ظلمت ل و کشفها لأخرّت قَت سبحات وحهه ما انتهی الیه بصره من خلقه ». 

پس ححب ظلمانی مراتب عوالم اشباح باشد و حجب نورانی وسائط عوالم ارواح» 
تابنده را انسلاخ از حجب تعیناتِ اين عوالم که از حضرت حق و جناب مطلق تا 


(۵۳) با : با (۵۵) یا: کشف سر بعضی از. 
(۵4) پا: مگر کلیات مشاهدات و بعضی جزئیات را. ‏ ۰ (۵1)س۵ ی1۸. 


۳۵ 


۳۵ 


۳۰ شرح فصوص الحکم 
سالک مسدول است حاصل نشود, وصل دست ندهد. کما قال تعالی : «و ال 
من ورائهم محیط »۶*. واین طریق آبعد طرایق است. و واصلین بدین طریق اقل 
خلایق. و واصل را بعد از حصول وصول متخیّل از رجوع به منزل اوّل جاره نیست تا 
طلب کند حمّی را که از او مسافرت کرده بود و نشناخته, از آنکه حق محیط همه 
است. «مَنْ کات فی هذه أعمی فهو فی الاخرة آعمی "۵». بعضی اهل معنی درین 
معنی گفته اند ؛ شعر: ۱ 
رب امرء نو الحقيةء ناظرٌ بَرَزْت له فیّری و یجهل مایری 
۱ 9 
زعین ظهور تونی ازبطون ‏ درادراک توعاحزاهل قرون 
ترا دیده و عجزنشناخته به کوکوطلب کرده جون فاخته 
اما طر یقی دیگرهست که آن را طریق وجوه حاص گویند» و اهل تحقیق آن 
را طریق سر خوانند, و در ان طریق وساط را اصلاً مدخلی نباشد. و این طر یق 
حاصل است از ارتباط خلایق از روی عین ابتهٌ خود به حضرت خالق, از انکه حقیقت 
هر مر بوب مرتبط است به حقیقت رب خود بی واسطه. و تحلیات الهی وجذبات 
یادشاهی بنده را ازین روی حاصل شود و سر «حذبهٌ من جذبات الر حمن توازی 
عمل الشقلین » مکشوف گردد» و وحه « کت له سَععاً و تضرا و یداً» الی آنحر الحدیث 
و همین طریق است که شیخ قدّس الله سره العز یز در «اصول عشره» آن را 
طر یق شظار نام نهاده است و گفته: «وهو طریق الشطار من اهل المحبَة السّالکین 
بالجذبةٌ فالواصلون منهم من البدایات اکثر من غیرهم فی النهایات». و مولانا قّس 
سره بدین معنی اشاره کرده آنحا که فرموده: 
اگر کسیت بگوید که خواست فایده نیست 
بگ و که خواست از او خاست جون بود بیکار 
گر نسخواست مرا پس چرام خواهان کرد ِ 
که زرد کرد رصم را فراق ال سار 


آری «وما تشاءنّ الا آن یشاء الل۵0» مقرّر این معنی» و «بحبّهم و یحبونه**» مثبت 


(۵7) س ۸۵ ی ۲۰. (۵۸) س ۷۱ ی ۳۰. 
(۵۷) س ۱۷ ی ۷۲. )۵٩(‏ س ۵ ی ۵۷. 


دیباحة شارح ۳۱ 


این دعوی است . 
رخ دلبر ارنیستی ورد رنگ "۶ نبودی رخ عاشفش زرد رنگ 
اگر دلبران را نمی‌بود ناز نبودی دل بیدلان را نیاز 
کشش گر نبودی زدلدار ما چه کوشش نمودی دل‌زار ما 
و شاید که ازين گفتار اطلاع بر بعضی اسرار قول مشایخ کبار که گفته اند: «المر ید 
مراد فی الحقيقة و المراد مریٌ» حاصل شود و کلام عبداللّه برقی نیز مبرهن گردد 
آنحا که گفت: 
مرید صفامنه سر السوداد فهام به السرفی کل واد 


ففی آأق واد سمی لایر له ملجاأغیر مولی العباد 


۶ 


اراد وماکاه حتی ارید [فطوبی له من مر ید مراد ] 


در بیان ولابت ونبوت ورسالت 
حون اسماء الهی بحسب خصوصیاتی که در حضرت علمی دارند هر یک 
اقتضای آن می کنند که در خارج به صورتی مخصوص ظاهر گردد. پس بضرورت تکثر 
در خارج لازم می‌اید. و جون هر یک از اسماء طلب ظهور خود و ظهور سلطنت و 
احکام خود می کنندء لاجرم میان اعیان خحارجی نزاع و تخاصم واقع می‌شود بسبب 
احتجاب هر یکی از اعیان خارجی از اسمی که ظاهر می شود در غیر او. پس احتیاج 
می افتد به مظهری حا کم عادل که حکم کند میان ایشان, ونگاه دارد نظام عالم را در 
دنیا و اخرت, و حکم کند میان اسماء نیز به عدالت تا هر اسمی را از اسماء به کمال 
او رساند ظاهراً و باطناً, و آن حا کم عادل نبی حقیقی است و قطب ازلی الا و آخراً و 
ظاهراً و باطنا, که حقیقت محمدیه عبارت از اوست, جنانکه بدان اشارت فرمود که : 
«کلت نبیاً و آدم بیّن الماء والظین» یعنی بین العلم و الحسم. 
اما حاکم عادل در میان مظاهر دون الاسماء نبیی باشد که نبّت او بعد از 
ظهور او حاصل شود و او نائب باشد از نبی حقیقی . پس نبی آن باشد که فرستاده شود 
به خحلق از برای هدایت و ارشاد ايشان به کمالی که مقر است بحسب استعداد 


رم 
(1۰) پا: رخ دلبر ار نیستی وزرد رنگ. 


۲۵ 


۳۵ 


۳۲ شرح فصوص الحکم 
اعیان ایشان را. 

و نبی فعیل باشد به معنی فاعل با مفعول» یعنی به معنی مخبر از حق تعالی 
بندگان او را یا به معنی آن که او را حق تعالی اخبار کرده است از غیب. 

و رسول نبیی باشد که مأمور بود به وضع شر یعتی ابتداء, و نسخ"* بعضی از 
احکام شر یعتی که پیش از او موضوع باشد. 

و ولایت مأخوذ است ارولی » و آن قرب داشد , 

و ولایت بر دو نوع منقسم می‌شود: ولایت عامه [ که ] شامل باشد حمیع 
موّمنان را بحسب مراتب ایشان, جنانکه حق تعالی می‌فرماید: «ولی الذین آمنوا؟*» 
الاية. و ولایت خاضه شامل نباشد الا واصلان را از سالکان. پس ولایت خاضه 
عبارت باشد از فنای بنده در حق و بقای او به حق. و مراد از فنا, اینحا نه انست که 
عین بنده منعدم گردد مطلقاً؛ بل مراد, فنای جهت بشر یت است در حهت رتَانیّت؛ 
حه هر بنده را حهتی است خرت الهی که کلام محید بدان اشارت می کند: 
«ولکل وحهة هو مولیها "*». و ین فنا و بقا جز به توجه تام به حضرت حق حاصل 
اه میت وا کی رت مت مه 
قهر کند و افنا سازد حهت خلقیّت را بالکل چون آنگشت که بواسطه مجاورت به آتش 
و بواسطةٌ استعداد او به آتش شدن, و قابلیتی که در او مختفی است, اندک اند ک 
مشتعل شود تا به غایتی که آتش گردد و فعل آتش از او ظاهر شود. و این توحه ممکن 
نیست مگر بسبب محبّت ذاتی که کامن است در دات ننده. 

و ولایت, باطن نبوت است. و مرتبهة مرسل اعلی باشد از مرتبةٌ غیر مرسل» از 
برای حصول مرتبه ولایت و نبوت و رسالت مرسل را. و مرتبةٌ نبی غیر مرسل اعلی باشد 
از مرتبةٌ ول غیر نبی» از برای حصول مرتبهٌ ولایت و نبوت نبی را. ما مرتبةٌ ولایت 
اعلی باشد از مرتبةٌ نبّت و رسالت, و مرتبهة نبوّت اعلی باشد از مرتبهة رسالت. از آنکه 
ولایتِ اولیاحهت حقیّت ایشان‌باشدو نبت انبیا حهت ملکیّت ایشان بود؛ حه بحهت 
ملکیّت مناسبت متحقّق شود به عالم ملایکه تا قبول وحی کند از ملک. و رسالت 

و مشایح عظام علیهم رضوان الملی العلام گفته اند: مشرب هر یک از اولا 


)٩۱(‏ پا: و با نسخ. 
(۱۲) س ۲ ی ۰۲۵۷ 
(۳) س ۲ ی ۰۱۸ 


دیباجه شارح ۳۳ 


موافق مشرب بکی است از رسل و انبیا. و قدم این ولی در سیر ممالک قدم و قطم 
مسالک طر یق امم بر جادهٌ آن نبی باشد که این ولی را با او مشرب موافق و خلق و 
صفت مطایق بود؛ جه به حکم حدیث جاب جان هر ولی از نفس روح هرنبی است. 
پس بعضی وارث ابراهیم باشند و بعضی وارث موسی و بعضی وارت عیسی, و بعضی 
وارث حضرت مصطفی صلوات اللّه علیهم احمعین, جنانکه سلطان المحقین ابوعبد 
الرحمن ‏ السلمی ؟* در تفسیر «ومّد آخذ الّه میثاق بنی |سرائیلٌ و بدا منهمْ نی 
عرٌ نقیبآ۳۵» گفته است : ایشان طایفه ای اند که در وقایم و ضرورات و مصایب و 
بلیات سایر طوایف را رجوع به سوی ایشاد باشد. 

و ار حضصرت خواحه علیه اسّلاة و السّلام نقل می کند که گفت: در اقت من 
همیشه چهل کس بر خلق ابراهیم باشند"" و این چهل کس بدلااند » و هفت کس بر 
خلق موسی باشند و ایشان اوتاداند. و سه کس بر خلق عیسی باشند و ایشان 
خلفااند, و یک کس بر تخل من ۷* باشد و او قطب باشد. پس ایشان به انداز؛ مراتب 
خو یش سادات دین اند و سلاطین ممالک بقین که به برکت ایشان باران ازاسمان‌آید 
وبلا از روی زمین برخبزد» و مردم بواسطة ایشان رزق یابند. 

و صاحب فصوص آورده است که : سیّد الطائفه سلطان با یز ید بسطامی قدّس 
سره نمله ای را کشته بود بدست خویش گرفت و تمس بر او انداخت و زنده ساخت. 
و بدین معلوم شد که عیسوی المشهد 74 و وارث علم او بوده است. 

وامام‌عین الفضاة همدانی تصر بح می کند که: مرا مشرب عیسی است, که 
ابوسعید به نقس وی بمردء و محمود فقیه زنده گشت. و تفصیل فصه در ز بده مسطور 
است , 

دس در هر عهدی فطب الافطاب وارت خلق احمدی ومظه روللابت محمدی ۶٩‏ 
است. و در حدیت آمده است که : حضرت الهی به فیض فضل نامتناهی ملت اسلام را 
درهر صد سال به یکی از اولیاء حضرت دوالحلال نصرت دهد. 

و در حدیث دیگر می فرماید: «لایَرَالٌ طائفه من امتی ظاهر ی علی خلن ای 
نْ تقوم الساعة». 

یس از ین احادیت مستفاد می‌شود که تا اوان نزول عیسی, بلکه تا قیام 


(464) یا : ابو عبدالله السلمی . (1۷) با : محمد رسول اللّه صلی علیه وعلیهم اجمعین. 
(7۵) س ۵ ی ۱۲. (۲۸) با: عیسوی . 


(کد) با: باشد. )+٩(‏ پا: محمد. 


۳۵ 


۳ شرح فصوص الحکم 


قیامت» ختم ولایت محمدی نباشد, واگر جه صاحب متن بر حلاف این تصر یحات 
دارد اما حق انست که باب ولایت محمدی مسدود نیست بلکه به هروقت از برای 
ابقاء شر یعت و احیاء سنت ایزد عز شأنه صاحبدولتی بیرون آرد. و صحيفة دل او را 
لوح انوار علوم اکتسابی و لدنی سازد تا گلزار دلهای بندگان حق به آب علم و 
معرفت او طراوت و نضارت یابد. والله الموفق. 


بسم اللّه الرحمن الرحیم 


شیخ امام محمّق و عالم راسخ مدفق, مظهر حکم الهی, مُظهر اسرار نامتناهی 
محی‌المله والتین؛ ابوعبدالله محمدین علی بن العربی الطانی الحاتمی الاندلسی 
سرضی‌الله عنه وارضاه وحعل اعلاحنانه موطنه ومثواه- می‌فرماید: 
الحیه زک الحکّم علی قلوب الکیم. 
یعنی: حمدو مپاس و شکر بی‌ح و قیاس حضرت آفر یدگار و جناب 
پرو رد گار را -حلت عظمته و عظمت حکمته- که فرود آورنده" حکمتهاست بردلهای 
انبیاء _علیهم من الصلوات افضلها ومن التحیات اکملها-. 
بدانکه جون حمد و ثنامترتب است برمطالعة کمال ومشا هدهجمال» وسرماية 
کمال هر کاملی, اثری از آثار کمال حق است و پیرایٌ حمال هر حمیلی,یرتوی از 
انوار جمال مطلق است؛ شعر: 
فکل ملیح خلنه من جماله . معارل؛ بل حُشْن کل ملیحهة 
9 
بینایی هردیده بینا همه اوبین 
زیبایی هر جهره زیبا همه او داد 
هرحیز که دانی حز ازاودان که همه اوست 
با هیچ مدان دردو حهان يا همه اودان 
لاجرم جمیع محامد بدان ذات» که مستجمع جمیع کمالات است. راجم تواند 
بود. و حمدٍ قولی و فعلی و حالی به حکم تخأق به اخلاق حضرت متعالی سزاوار آن 


(۱) قا: فرمود آفر یننده. 


۳۵ 


۳۵ 


۳5 شرح فصوص الحکم 


حناب عالی باشد. 

اقا حمد قولی ثنای لسانی است بدانحه حق سبحانه و تعالی بر زبان انبیا؟ 
خود را بدا محمدت فرمود. 

امّا فعلی اتیان اعمالی بدنی است از طاعات و عبادات و خیرات و مبرات از 
برای ابتغای وجه احد قدیم و توجه بدان جناب کر یمءنه ازبرای طلب حطوظ نفس و 
مرضات او. 

اما حالی» که بحسب قلب و روح است؛ عبارت است از اتصاف به کمالات 
علمید و عملیه و تخلق به اخلاق الهیه. و در حقیقت همد این محامد ستایش حق 
است نفس خود را در مقام تفصیلی که مسمی به مظاهر است از رو یی که مظاهر 
غیرظاهر نیست. امّا حمد او دات خود را در مقام ۲-سر| حمعی الهی از روی فول 
تعریفات اوست نفس خود را به صفات کمالیه کب کتب منزله و صحف منشره او 
بدان ناطق است . 

اما از روی فعل اظهار کمالات حمالیه و حلالیه است از غیب به شهادت و از 
باطن به ظاهر و از علم به یقین در محال صفات و محالی ولایات اسماء بحسب 

امّا از روی حال عبارت از تجلیات اوست هم در ذات خو بش به فیض اقدس 


اولی و ظهور نور ازلی» پس در جمع و تفصیل 


گر بدانی حامد ومحمود اوست 
پس ثنا گفتن زما ترک ثناست 
لقد کنت دهراً قبل ان‌یکشف الغطا 
فلمااضاء الیل أصبحت شاهدا 
ای دهن-ده‌عقلها فر بادرس 
هم ثنا از تست هم آن نیکویی 
هم توب رگو هم.توبشنو‌هم‌توباش 
ما عدمهانیم و هستیهای ما 
ما که باشیم ای توما را جان‌جان 


(۲) فا: انیاء . 
(۳) فا: لقد کنت قنما. 


در حیفت واحد و موحود اوست 
کین دلیل هستی و هستی خحطاست 
اخالک آنی ذا کرلک‌شاکر 
ما کییم اول تویی احرتویی 
ماهمه باشیم با حندین تراش 
نو وجود مطلمی» فانی نها ما 


تا که ما باشیم با تودر مبان 


مقدمه ۳۷ 


و بی‌هیچ شبهه و ریب بعد از حمد حضرت عالم الشهادة والغيیب مردات 
خود را به دات خو یش آن حضرت را هیچ حمدی سزاوارتر از حمد انسان کامل 
مکمّل. که متمکن مقام خلافت عظمی باشد نیست؛ جه این حمد همان ثنای حق 
است مرذات خود راء از آن وحه که انسان کامل این حمال نمای آن حضرت است. 
آری؛ 
اصل‌تویی من جه کسم‌آینه‌ای‌د رکف‌تو ‏ هرچه‌نمایی بشوم آینهة‌ممتحنم 

جون شمه‌ای از حدایق حقایق حمد و نا به مشام جانت رسیدء اکنون 
جرعه‌ای ازجام معرفت حکمت الهیه به کام دل باید حشید. 

بدانکه حکمت ادراك حقایق اشیاء است واوصاف و احکام آن, بران وحهی 
که است وعمل به مقتضای ان ولهذا حکمت منقسم می‌شود به علمی وعملی. 

و مراد از «کلم» دراین اعیان انبیاء است علیهم المّلام, به قرینه اضافت 

((قلوب)) به « کلم ». و گاه از « کلم» ارواح کامله کمل اراده کرده می‌شود. کما 
قال تعالی: «الیه بصعد الکلم الطیّب والعمل الصالح یرفعه» *. یعنی واسطه ارتقای 
ارواح طیبه به مراقی اعلی و رابطهٌ اعتلای او بد مدارج اقصی. عمل [۱-پ| صالح 
است که قسمی است از حکمت. و حضرت مولوی در مثنوی معنوی بدین اشارت کرد 
آنجا که فرمود» شعر: 
و مادر شرح مشنوی - دیباچة دفعر ثالث - این معنی مولوی را که می گو بد: 
« الحکم حنود الله تعالی فی ارضه یقوی لها ارواح المر یدین» [ آورده‌ايم و] به تحقیق 
اقسام حکمت موشح ساخته‌ايم و مقتّمه [ ای] در آن باب پرداخته طالبان حقایق و 
اسرار را از آن موضع مطارح انظار باید ساعت" . 

و در قران محید و فرقان حمید در مواضع متعدده عیسی را سعلیه السلام-- که 
یکی از کل است» کلمه خوانده, و حود همه موحودات کلمات اه اند» جنانکه در ای 
کر یمه «قل لوکان البحر مداد لکلمات ربَی» لنفدالبحر قبل آن تنفد کلمات ربّی ولو 


(4) س ۳۵ ی ۰۱۰ 

(۵) قا: در اینجا پراکنده است باینقرا: «و ما در شرح مثنوی...المر یدین» به تحقیق اقسام حکمت و توضیح 
مطارح انظار باید ساخت و در قرآن مجید و فرقان حمید در مواضع متعدده عیسی را علیه السلام حکم الهیه موشح 
ساخته ایم و مقلمه در ان پاب...ال» 


۳۸ شرح فصوص الحکم 


جننا بمثله مَدداا» اشارت است بدان جه هر موحود از مرتب عمایه» که از تعیّن 
مبراست و از اسم و نعت معراء و از این روی مستلزم عمای فهوم و ابصار است بواسطه 
نفس رحمانی که عبارت از انبساط وحود و امتداد اوست» صادر شده است. 

پس اعیان موحوده حون عبارت است از تعینات واقعه دراین نقس وحودی؛ 
لا جرم ار روی مشابهت او به کلمات لفظیه واقعه در نقس انسانی بحسب مخارج؛ 
کلمات خوانند, اما در تتمیم وقوف بر سر حروف بتقدیم رسیده است که جمیم مظاهر 
اسماء وصفات کتاب مسطور و رق منشور است و اعیان ابته علمیه حروف عالیات. 
جنانکه شیخ در فتوحات می گو ید: 
کشا حرو فآعالب ات لمنقل متعلتات‌فی ذری اعْلّی القلل 
انا ات فی ون نت وانت‌هو والکل‌فی موموفتسل‌عمنءمصل 

و هیأت اجتماعی ملك و ملکوت و ظهور غیب به کسوت شهادت به منز 
الفاظ و محموع این مذکور است" [ در] کتاب مبین که: «ولارطب ولایابس الافی 
کتاب مبین*؟» . 

و اصل این کتاب که اسماء و صفات است در حضرت عندیت الوهیت که: 
(( بمحوا الله مانشاء و بشت و عنده ام الکتاب"؟» . و اتسان کامل که از روی ظاهر 
محموعه مجموع عوالم است» و بحقیقت مرات دات و محلای حضرت احدیت و دال 
برمعنی مفرد کلمه این کتاب است. بیت: 
بسسط "امی خواهد بیان این‌سخن  .‏ لیک می‌ترسم‌زافهام کهین[۲ سرا 

قال رضی‌الله عنه: «باحدیّة الطریق الامَم ». 

یعنی: تنز یل حضرت الهی حکم را بر دلهای انبیا و منور ساختن قلوب ایشان 
به نور حکمتهای دینیه و معارف یقینیه به سبب اتحاد نوعی طرق موصلهٌ ایشان است به 
حضرت حق؛ حه همه را توحه بدان حناب است و التحا بدان باب است؛ وهمه را 
دعوت به سوی اوست و انشراح صدر به جست و جوی او اگرچه به حکم «لکل 


حعلنا منکم شرعه ومنها حا ۳۱ بیت: 


(2) س ۱۸ ی ۰۱۰۹ )٩(‏ س ۱۳ ی ۳۹. 
( ۷ پا: مذ کورات. (۱۰) قا: بست. 
(۸) س < ی ۰۵٩‏ (۱۱) س ۵ ی ۰.4۸ 


مقد مه ۳۹ 


هرنبی و هر ولی را مسلکیست لیک جون تا حق برد جمله یکیست 
بلکه طر یق وصول به حضرت خالق به‌عدد انفاس خلایق است. امّا از این روی که همه 
موصل اند به جناب کر یم متحداند در اتصاف به صراط مستقیم. 
سالک ان را بین‌به درگاه آمده جمله پششایشت وه مراه آمده 

«مَم» بفتح همزه قرب است. و طریق قر یب را به قرب وصف کردل مبالثه 
است در نزدیکی و اقرب طرق. طر یق مستقیم» چنانکه کوتاه‌تر ین خطوط در اتصال 
دو نمطه حط مستفیم است . 

قال رضی ال عنه: «من المقام الاْقدم ۹ 

یعنی: تنزیل این حکم از رمقام اقدم است که ان مرتبهٌ احدیت ذاتیه است که 
منبع فیضان اعیان اوست با استعداداتش در حضرت علمیه اوّلگ و منشاً وحودات اعیان 
اوست در حضرت عینیه, بحسب عوالم و اطوار روحانیه و جسمانیه ثانیاً 

وذات را از روی مرتبٌ احدیت از آن جهت قدیم‌تر گفت که اسماء و صفات 
مستنده به ذات» اگرجه قدیم اند به قدم رمانی, اما جون در فیام محتاج اند به ذات؛ و 
از اینروی حکما حادت‌ذانیش خوانند. لاجرم ذات به نسبت با اسماء و صفات قدیمه 
اقدم باشد. و بعضی از اسماء و صفات نیز از بعضی اقدم است. از انکه هیچ ذاتی مر ید 
نتواند بود تا عالم نباشد و عالم بودن متصورنیست تا حی نبود» و کذلك الصفات. 

پس حاصل معنی انست که حمد و سپاس سزاوار خداوندی است -حل 
حلاله- که فرود ارنده حکمت است برقلوب انبیا به احدیت طر یق امم از مقام اقدم از 
مرتیة احدیت ائیه به مستقیم تر طر یقی که آن طر ی توحید و دین ح است که جمیع 
انبیا و متابعان برآن‌اند. و احدیت طرق انبیا مبتنی است براین اصل اگرجه بواسطه 
اعتلافات استعدادات امم انعتلاف صوری در ادیان و شرایم ثابت است. لاجرم از برای 
تبیین این معنی می‌فرماید رضی الله عنه: 

«وان اختلفت ۱ الملل والتحل لاختلاف الامم », 

«مله ۱۲) دین است و (نحله» مذهب. یعنی اگر حه دین و مذهب از برای 
اختلاف [۲-پ] امم و بواسطه استعداد خاصی که اهل هر عصر بدان مختص است 
مختلف می‌نماید؛ اما اين اختلاف قادح و حدتِ حقیقت دین نیست. جنانکه اختلاف 


(۱۲) با: اختلف. 
(۱۳) با: ما . 


۳۵ 
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در صور معحزات وحدت حقیقت معحزه را مانع نتواند بود» و لهذا معحزه هرنبی مشابه 
صفتی آمد که برآن قوم غالب بود تا بواسطهٌ کمال آن قوم در آن صفت, ذوق اعجاز را 
در یافتند» و به يقین دانستند که از طرق بشری خارج است. 

و می‌شاید که احدیت طریق بدان معنی باشد که طریق سالکین از انبیا و 
اولیا مستهلك است در وحدت صراط مستقیم محمدی و شر یعت مرضيه احمدی که 
اتباع غیر آن مقبول و مرضی. نیست. کما قال الله تعالی: «و من یتبع غیرالاسلام دینا 
فلن یقبل منه*۱) وان الدین عنداللّه الاسلام *» . 

بدانکه بیان احدیت طریق امم با وحود اختلاف ملل و نحل» بواسطهٌ اختلاف 
مم بحسب اسم ظاهر بود که بتقدیم رسید؛ اما بحسب اسم باطن باید دانست که جامع 
همه طرق روحانیه دوطر یق است: 

یکی طر یق عقول و نفوس مجرّده که آن واسطه است در وصول فیض ربانی و 
تجلی رحمانی. و رابطهُ قبول است آن فیض و تجلی را. 

و دوم طریق وحه خاصی است که هرقلب را از روی عین ثابته اش به سوی 
حضرت هست و این را طریق سر خوانند. و از این طریق خبر داد عارف ربانی انجا 
که گفت: «حدئنی قلبی عسن‌ربّی.» و بدین سر اشارت فرمود سیّدالبشر علیه السْلام 
که: «لی مع‌الله وقت لایسعنی فیه مَلك ولانبی مرسل.» چه‌طر یان اين وقت از وجهی 
خاص است که واسطه را انحا محال نیست. بیت: 
آن‌دم کهدل بسه یس ارزاسراردم‌زند گرهست حبرئیل نباشد امین دل 
و در احدیت هريك از این دو طر یق هیچ احدی را شبهه ای نیست. 

اقا سالك به طریق اوّل انست که قطم حجب ظمانیه می نماید که آن برازخ 
حسمانیه است و هتك استارنوریه می کند که ان حواهر روحانیه است به کثرت 
ریاضات و طول محاهدات که موجب مناسبات است درمیان سالك و آنجه بدو واصل 
می گردد از نفوس و عقول مجرّده» تا غایتی که واصل شود به مبداً اّل وال متشعبات 
علل . و وصول این فریق بدین طریق درزمن طویل اقلّ من القلیل است از جهت بعا 
مقصد و کثرت عقبات و تطرق آفات. 

اقا سالك برطریق دوم که قرب طرق است؛ انست که قطم حجب به 


() س ۳ ی ۸۵. 
(۵ ۱) س ۲ ی ۰۱5 
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حذبات الهی ۳۱-ر] می کند و این سالك ملاحظةٌ منازل و مقامات نمی کند مگر 
درحالت رحوع از حق به سوی خحلق. و دراین حال هیچ حیز از او مخفی نماند بواسطه 
تنوّر او به نور الهی و تحقّق او به وجود حقانی؛ لاجرم چون مشاهد؛ او به نور حق باشد» و 
ادراك او به بارقات تجلیات جمال مطلق بودء هرآینه شهود او در مراتب وجود از دیگران 
انم وا کمل خواهد بود. آری» بیت: 
نتواند تراشناعت مگر یدای کزرخ تسو دارد نسوز 
احول است آنکه جزتومی‌بیند آن جنان جشم بد زروی تو دور 

قال رضی الله عنه: «وصلی اللة علی مد الهمم. » 

یعنی: خدای رحمت کند برمدد دهنده همتهاء که آن صاحب فصل الخطاب و 
واسطه در میان اهل عالم و رب الارباب است هم در علم و هم درعین. 

وهراینه دانسته [ای] که رحمت حضرت الهی و فیضان فضل نامتناهی 
متعلق نمی شود به هر چیزی مگر بحسب استعداد و به اندازُ طلب او از جناب رب 
العباد. لاجرم نصیب عصاة از آن رحمت مغفرت است و حنان, و نصیب مطیعان رضا و 
لقای ملک منان, و نصیب عارفاب موخد لذت معارف یقینیه و ذوق ایقان» و نصیب 
محمّمّان کامل ورهنمایان مکمل از انبیا و اولیاء که ناهجانِ مناهجدین‌و واققابُ مراصد 
بقین اندء انوار تجلیات ذاتیه و آثار لمعات اسمائیه و صفاتیه. بیت : 
ه رکس به‌قدرهمت دارند ازاونصیبی عشاق وشوق حانان, زهاد و گفت و گو بش 
کی‌وصل اوتوانم در پافتن ولیکن آن به که‌بگذرانم عمری به حست وجو یش 
رو بی‌به‌غیررو یش امروزا گرببینم فردا زروی حجلت چون بنگرم برو یش؟ 

پس رحمت متعلقه به قلب نبی کریم و حبیب ملك قدیم اعلی مراتب تجلیات 
ذاتیه, و اسنی فیضانات اسمائیه و صفاتیه است از برای کمال استعداد و قّت طلبش؛ 
و فیض او از اسم جامع الهی است که منبع انوار نامتتاهی است. لاجرم شیخ صلوات 
حبیب را -علیه السّلام- به الله تخصیص کرد و نیز اقتفای "۱ کتاب کریم نمود 
که می گوید: «انْ له و ملانکته بصلون علی الیّبی ۱۷ .» 

و حون وحود او --علیه السلام - واسطةٌ حمیع موحودات استء و به حکم 
«وما ارسلناك الارحمة للعالمین*۱» کمال رحمت برهمهٌ کاینات اوست. پس به مدد 


((۱) با؛ اقتما. (۱۸) س ۲۱ ی ۰۱۰۷ 
(۱۷) س ۳۳ ی ۰۵۰ 
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عیان و همم رابطهٌ کمالات اهل عالم شد به تخصیص همّتی را که قابل استفاضه 
کمالات است به ارشاد طریق و ایضاح [۳-پ] تحقیق و تسليك سبّیل که موجب 
کشف و شهود [و] ترغخیب در آنجه سبب مصادقت ذوق وحود باشد» مددکاری 
می‌نماید تا همم عالیه را ترقی به اوج کمال و تعلی به ذروهٌ جلال حاصل شود. و جون 
مرتبٌ قطبیت و درجهٌ خلافت از حضرت الهیت حبیب راست, لاجرم امین زاین کرم 
وخود و مایده سالار کمالات وجود است. پس مدد همم از حزاین جود و کرم هم او 
تواند نمود. ولهذا فال رضی الله عنه: 
«هن خزان الجود والکرم ». 

(«خزانن» عبارت از حمّایق الهی است که معبر است به اسماء و صفات. و 
این خراین ملك ملكث یوم دین است و ولایت تصرف وظیفهٌ حبیب امین و امداد او 
سعلیه السّلام- به قول اصدق اعدل است از آنچه طلب فیض به زبان استعداد 
می کندء افاضه نیز بحسب استعدادات می‌نماید» و در طلب از خزاین جود و کرم و در 
استفاضهٌ عوالی همم از آن امین کریم الشیم شایب خروج از سنن اعتدال نیست. ولهذا 
فال رضی الله عنه : 

«بالقیل الأقوم ». 

یعنی: مدد کاری از خزاین حق به قول اعدل اصدق است. بیت: 
ای‌عدا جان را توبنماآن‌مقام. کاندرو بی‌حرف می‌روید کلام 

قال رضی اه عنه: «محمد و علی‌آله وسلم ». 

(«(محمد» عطف بیان «ممدهمم» است. و در انتهاج منهاج بیان اشارت است 
بدانکه امداد او --علیه المّلام - در وضوح وطبیان به منزلةٌ لوازم بینه ذاتیه است. و چون 
او قطب الاقطاب است ازلاً و ابدًء انوار امداد او قطعاً منقطع نیست از عالم؛ لاجرم 
هنوز صدرنشین صفه غیب بود که ارواح انبیای سابقین را مد کاری می‌نمود, و چون 
مسند"" عالم شهادت به وجود او ز ینت و شرف یافت در ایصال ارواح اولیا به مراتب 
کمالات می شتافت» و در هنگامی که انتقال از شهادت به غیب نموده» لحظه[ ای ] مدد 
او از عالم منقطع نبوده است. بلکه واسطةٌ ظهور عالم و رابطةٌ بقای نسل آدم مدد 
بی‌غایت اوست. لا جرم عارفان بینا و کاملان دانا در اقتحام عبات مدد ار وی 


)۱٩(‏ پا: مستد + مسند, 
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جویند» و در مخاظبهٌ او گویند» بیت: 
بگشای کارمشکلم تودلم ده که‌بی‌دلم مکن ای دوست‌منزلم بجزا زگلستان‌تو 
مك ومردم و پری» ملک‌وشاه ولشکری فلك وماه و مشتری, خحجل ازاستان تو 
همه‌خحلقانبچومور چگان بسوی خرمنت‌دوان . همه عالم نواله‌ای ز نوال نهان تو 
طمم جمله طامعان بود آزخرمنت جوی دوده مختصر بوددوجهان درجهان تو [4-ر] 
آل رسول اهل و قرابت اوست. و قرابت با او --علیه السلام - یا از روی 
صورت و معنی صحیح گردد يا تنها از راه صورت بو یا از روی معنی فقط باشد. پس 
هرکه نسبت او با خواحه سعلیه السلام . ازروی صورت ومعنی فرابت داشته باشد یعنی 
در ظاهر و باطن مستقیم بود, خلیقه و امام و نایب و قایم مقام رسول -علیه السلام- او 
باشد, بیت: 
نی غلط گفتم که‌نایب یا منوب گردو پنداری قبسیح آیدنه خوب 
خواه آن صحیح النسب پیش از او بود به صورت, جون اکابر انبیا؛ وخواه بعد 
از او, حون اقطاب اولیا. و بدین نسبت اشارت نمود آنحا که فرمود که: « الحسین متی 
وأنا من الحسین» . شعر: 
من‌خود چه کم کیّم کدامم کاید به زبان دوست نامم 

و هرکه نسبت او به حضرت خواجه -علیه السّلام- تنها [ از روی معنی] 
صحت یابد» جون مومن ال فرعون و صاحب یس و باقی اولیا بعد از اقطاب, این جنین 
ذات ولد روحی خواجه کاینات از برای قبول کمالات او بود. و بدین مراتب معنو به 
اشارت کرد آنحا که گفت: «وسلمان متا» . 

و آنکه نسبت او از راه صورت است فقط, يا بحسب طین باشد حون سادات و 
شرفا؛ يا بحسب دین. جون اهل ظاهر از محتهدین [و] غیر ایشان از علما و صلحا و 
سایر مومنین. 

پس قرابت معتبرهٌ تامّه قرابتی است که جامم باشد صورت و معنی را؛ بعد از آن 
قرابت معنو یه روحیه بعد از ان قرابت صور یه دینیه, بعد از اد قرابت طینیه. 

و تسلیم باری تعالی عبارت است از تجلی او مرخواحه را -علیه المّلام- از 
حضرت اسم سلام که موحب سلامت است از نقص و شین و مهیا است تحلیات 
حمال را بی شائية کیف و آین» و واسطهٌ ارتقا است به اعلی مراقی کمال وحافظ 
است از سطوات حلال . و تسلیم مومنان از روی قول دعا است. و از راه فعل استسلام و 
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انقیاد طوعاً لاکرهاً. کما قال اللّه تعالی: «فلاو ربك لایومنون حتی یحکمولك فیما شجر 
بینهم تم لایجدوا فی‌انفسهم حرجا ممّا قضیت و سلموا تسلیما "۳» . قال رضی الله عنه: 
«مّا بعد : فاتی رابث رسول اللّه علیه السّلام فی مبشرة آریتها فی‌العشر الاخر من 
المحرم سنة سبع و عشرین و ستماث.» 
یعنی: بعد ار حمد حضرت پرورد گار و درود برنبی مختار» بدرستی که دیدم 
حضرت رسول اللّه و حناب حبیب ال را در خوابی بشارت دهنده که نهوده شم و آن 
نمایش ازحق بود بی آنکه من قصد و ارادت کرده باشم. شعر: 
ولی ناگهانی عنایت رسید ‏ که ای من غلام جنان ناگهان 
یکی جذب حق‌به‌زصد کوشش است. نشانهاچه‌باشدبربی‌نشان 
نشان حون کف وبی نشالن‌بحردان . نشان جون‌نهان.بی نشان جون‌عیان 
زحورشیدیک حوحوظ اه رشود بروبدزگردونره که کشان 
ِ 
و این تمهید عذر است دراظهار این کتاب. جه اولیاء اللّه امنای آن حناب اند 
و وظیف؛ ایشان حفظ اسراراست و پوشیدن رازهای یار از اغیار است. آری» شعر: 
بَع ولو خببرنا فاشت ابینها ه وماانالن غبترتهم بامین 
مگر مجنون گویدء بیت: 
کس ی ۲۱ که‌سرغم عشق برز بانراند . زبان‌بریده»سیه‌روی چون‌قلم باشد 
اما چون محب محکوم تجلّی است, جز سخن او گوش نکند» لاجرم بی‌فرمان 
او نگوبد, و بی‌اذن او خاموش نکند. لمولّف: 
جوعشق درسخن آرد حسین سوخته را بخویشتن‌نتواند که اوخموش کند 
پس اگر در رو یای صالحه و مبشرهٌ صادقه که عدیل وحی است به قول 
نبی‌امین و خواحهٌ کاینات که: «لم یبق من النبوه الا المبشرات»» و آن را تفسیر به 
رو یای صالح کرد امرنبودی؛ هر اینه به افشای اسرار و ابراز راز قیام می‌نمودمی. و 
این بشارت از آن جناب مکرم در عشر آخر بود از ماه محرم از شهور سال ششصد و 
بیست و هفت از هجرت. و حون رحصت اظهار این اسرار و مشاهده حمال رسول 


(۲۰) س > ی 1۵. 
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مختان فهرست رونامهٌ روزگار بوده حضرت شیخ به ذکر تار یخ قیام نمود. بیت: 
جون بشارت ز دوست بود درست؟؟ ساعت آن ساعت است و روز آن روز 
ولهدا به ذکر مکان این رو یا نیز اشتغال نموده و فال رضی الله عنه. 
جمحرومة دمشق وّبیده صلّی اللّه علیه وعلی آله وسلم کتاب فقال لی : هذا 
«کتاب فصوص الحکم. خذهٌ و اخرّج به الی اللاس ینتفعون به. فقلت : السمع 
والطاعة للّه ولرسوله وأولی المر متا ۲۳ کما آمرتا.» 
بعنی: محل رو یت حبیب و اذن او به افشای اسرار عشق, محروسه دمشق بود 
که به نسیت با صاحب روّیا بهترین اقالیم عالم است. سایلی از سیَاح عاشق و مسافر 
صادق پرسید بیت: 
کزممالك کدامی بهترست گفت آن حایی که در وی دلبرست 
پس در این رو با حناد دیدم که: در دست رسول - علیه السّلام کتابی بود» 
درمخاطبة من فرمود که: این کتاب فصوص الحکم است» بگیر و به سوی مردم [۵-را] 
بیرون آن تا ارباب قابلیّت و استعداد بدان انتفاع یابند. 
گفتم: گوشوار استماع در گوش کنم» و طیلسان اطاعت بر دوش افکنی و به 
حکم قضي مرضیةٌ « اطیعوا اللّه واطیعوا الرسول و اولوا الامر منکم *"» فرمان خدای را 
انقیاد کنم» و در متابعت امر رسول کمر اطاعت پرمیانٍ جان بندم که اطاعت رت 
الارباب و خلیقهٌ اوه که قطب الاقطاب است, از مواجب و لوازم است. و خلفا و 
اقطاب دیگس که اولوالامراند. در باطن» و حاکم حقیقی در ولایت جان ایشان‌اند؛ 
فرمان برداری کنم و سلاطین و ملوك را که خلفای خلیفه حقیقی اند» در ظاهر مطیع 
باشم که امر جهان مطاع واجب الاتباع حضرت رسالت را استماع نموده‌ام که 
می‌فرماید: «اذاولیتم امیرا فاطیعوه ولوکان عبداحبشیا». يقین می‌دانم که این همه 
فرمان‌برداری بحقیقت طاعت خدا است گاه در مقام جمعش و گاه در مقام تفصیل و 
اکمل مظاهرش. 
و در قول شیخ که فرمود: کتاب در دست رسول بودء اشارت است بدانکه 
اسرار و حکم مودعه دراین کتاب از آن فبیل است که در دست تصرف رسول و در 


(۲۲) فا: حون بشارت زر دولت نوت . 


(۲۳) پا: منکم . 


(۲4) س ؟ ی ۰۵ 


۳۲۵ 


۳۵ 


3 شرح فصوص الحکم 


تحت تملك او بود و اعتصاص تمام بداد حضرت داشت. چنانجه می گوبی که فلان 


شهر در دست فلان امیر است» بعنی در تحت تصرف اوست. لا جرم فرماد رسول علیه 
السّلام- بدان نهج وارد شد که این را که منبع اسرار و حکم است در سر و غیب 
خویش, ازمن بگی و در عالم خلق و شهادت این شاهد رعنا را به حلی عبارات و 
زیور اشارات حویش, که مناسب ان دلبر زیبا باشد, جلوه ده تا به ارتفاع حجاب 
ارباب الباب را انتفاع حاصل شود. قال رضی اه عنه: 
«فحعَمَتٌ الأمنية وأخلصت النية وجردت القصد و الهمة الی ابرازهذ! الکتاب کما 
حدهٌ لی رسول الّه علیه السّلام من غیر زيادة ولانقصان.» 

یعنی: اظهار کردم در حس, و اخراج کردم از غیب به شهادت مطلوب و 
مقصود رسول را --علیه السّلام- با مطلوب و مقصود خود را که به ز بان استعداد عین و 
روح از حضرت رسول طالب آن بودم؛ و نیّت را حالص ضاختم, و از اغراض نفسانی و 
القاات شیطانی به تجر ید قصد و همت پرداختم از برای ابراز و اظهار این کتاب برآن 
وحهی که حضرت خواحه --علیه السلام- نعین فرموده [ بود] بی ز باده و نقصان. 
قال رضی الله عنه: 

«وسالت اللّه [ ۵-پ] تعالی آن یجعلنی فیه وفی جمیع أحوالی من عباده‌اللذّین 
لیس للشیطان علیهم سلطا » 

و از حضرت الهی و فیض فضل نامتناهی او مسألت می‌نمایم که در ابراز این 
کتاب و در جمیم احوال مرا از آن بندگان سازد که شیطان را برایشان غلبه و دسترس 
نیست, و آن طایفه عارفان‌اند که مداخل شیطان می‌دانند و از موافقتِ فرمان الهی 
تحاوز نمی‌نمایند» و [در] زمره موحدان اند که غیرحق را وحود و ذات نمی‌بینند» و همه 
اشیاء را مظاهر و محالی او می‌شناسند. پس همه عبادات و حرکات و سکنات 
ایشان, بالله» للّب الی اللّی و من اللّه باشد تا گویند» شعره 
بخل من لله عطالله وبس جمله للّهام» نیم من آٍ کس 
هم مارم ز ووهم مستی من محودر هفستی او هستی من 
به حکم «وقضی ربک الا تعبدوا الا آّاه۲۵» اين طایفه‌اند که عبادت حضرت 
له نه از برای دخول حتّت نعیم کنند» و نه از خوف‌نار جحیم؛ بلکه حق را از روی 


ی موم ۰ 
الوهیّت و استحقاق ذاتی او پرستند و کو بند» شعر: 


(۲۵) س ۱۷ ی ۲۳. 


پرستیددا حق برای بهشت 
متیر ۲ 
کر از دوست حشمت بر احسان اوست 


1:۷ 


دو عالم ندارد حناد فیمتی که بندی در احراز آن هممتی 
مطلب العارفین شرف الدّین داود قیصری فدّس سره می‌فرماید» شعر: 


عبدنا الهوی یام جهل واننا 
وعیشن. زمانا نعبذالحق للهوی 
فلما تجلی نوره فی قلوبنا 
فمرجم انواع البوديَة الهوی 
و یعبده مين غیرشیء من الهوی 


من لته الأعلی وحسن ئوابه 
عب‌دنا رجاء فی‌اللقّا وخطابه 
سوی فن یکن عبدا لمزجنابه 
ولا للنوی من ناره و عمابه 


و بدان واسطه که این طالبان حق و مشتاقان مشاهده حمال مطلق دل از 


ماسوی پرداخته اند» و از همه باز امد و به دوست ساخته» حصرت الهی ایشان را به 
نفس خویش اضافت کردء و در مخاطبه شیطان فرمود : «انّ عبادی لیس لک علیهسم 


سلطان*۲». 


و به زبان حال این گرم روا بیتی حند مناسب. از روی مناسبت ابیات 


فیصری املا کرده می‌آیدء بیت: 

ااگر برد سوی دارالقرار ما را دوست 
مرا هملك جهان‌بایدو نه‌باغ حنان 
جنان به حان من امیخت دوست ازسر لطف 
بدان مسقام رسید اتسصال من بااو 
نه طور جسم کند طاقت ونه موسی جان 
ز دوست دیده بینابحوی تابینی 
مان ما وتو جر صلح نیست ای زاهد 
حسین] اگر همه خو یشان شوند بیگانه 

قال رضی اه عنه: 


دلم قرارنگیرد در اومگر با دوست 
که‌نیست ازدوجهانم مراد الا دوست؛ 
که نی‌ست فرق زحان‌عز یزمن تادوست 
که باز می نشناسم که این منم یا دوست 
گرب طور حالات کند تن دوست 
که هست در همه کاینات بیدا دوست 
ترانعیم ریاض بهشت و مارا دوست 
به حان دوست که‌ماراس است تنهادوست 


«وأن یخصْتی في جمیع ما برقه بتانی وینطق به لسانی وینظوی یه جتانی 
بالالقاء۲۲ الّبسوحی والَفُث الروحی فی الرُوع النفسی بالتایید الاعتصامی ؛» 


(۲) س ۱۵ ی 1۲ 
(۲۷) یا: با الالقاء. 


۳۵ 
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بعد از آنکه طلب محافظت کرد از حضرت رحمان و مسألت نمود که او را 
نگاه دارد در*" احوالی که موحود می‌ شود در اعیان, خواست که بد حکم «ومن یعتصم 
بالله فقد هدی الی صراط مستفیم ۳ در مرتبهٌ وحود فی الکتابة و وحود فی‌العبارة و 
وجود فی الاذهان نیز اعتصام به حبل الهی کند, و به امتثال به امر «واعتصموا بحبل 
له جمیعاً "» بتقدیم رساند. تا در همه مراتب وجود مصون باشد. لاجرم می گو ید: 
مسالت می‌نمايم که مرا مخصوص گرداند درا" رقم بنانی و نطق لسانی و خطرات 
جنانی به القاء سبّوحی که آن عبارت است از القّاء خاص رحمانی بی واسطهٌ ارواح 
محرّده و نفس ناطقه انسانی از وحه حاصی که هر موحود راست با رب خو یش. 

و نیز می خواهم که مرا اختصاص دهد به ارسال نفس روحی و آن عبارت 
است از فیض رحمانی که اوّلاً فایض می‌شود برعقل اوّل» و از او بر ارواح محرّده 


مقدذسه و از ارواح بر نوس حیوانیة منطبعه. 


پس نفث روح فیضی است حاصل از روح‌القدس که حضرت رسالت از آن 
تعبیر می کند که: «ان روح‌القدس نفث فی روعی ان نفسالن تموت حتی تستکمل 
ررفها.» و اخحتصاص می طلبم درروع نفسی , یعنی در آنجه حاصل می شود نفس منطبعه 
را از القاء ملکی بواسطهٌ نفس ناطقه. و این القا گاهی بواسطه ارواح مجرّده‌نیزمی باشد 
غیر روح انسانی. و «روع» بضم «راء» و سکون «واو» نفس است؛ و اینحا مراد 
اعتصامی که آنْ حفظ است به اسم عاصم و حفیظ. 
و دراین طلب اعتصاص و مساألت تأیید و اعتصام احتراز است ار الما ات 
-_ ۰ ۳ ۰ 
این همه گفتیم ليك اندر بسیج بی‌عنایات خدا هیجیم هیچ 
بی‌عنایات حق و خاصان حق گرملك باشد سیاه هستش ورق 
والله خیر حافظا. قال رضی الله عنه: 
«حتی أ کون مترجماً لامتحکما» لیتحقق من بقف "۲ علیه من اهل الله اصحاب 
القلوب انه من مقام التقدیس المنزه عن الاغراض النفسية التی بدخلها التلبیس ». 


(۲۸) فا: داردر. (۳۱) فا: مرا + در. 
(۲۹) س ی ۰.۱۰۱ (۳۲) با: وفف. 
(۳۰) س ۳ ی ۱۰۳. 


مقد مه ۹ 


خود بسطر یق ترجمانی تعبیر کنم آن حقایق و معانی و حکم و اسرار نهانی ۳ را که 
جناب سبحانی از کتاب رسول -علیه السلام-- که در رو بای صالحد و صورت خیالیه 
به من عطا داد. و بسطر یق الهام و فیض فضل تام تعلیم کرده و اظهار آن خواسته تا 
مترحم باشد نه متحکم به تصرف نفسانی. بیت: 
کانحه حق اندریس آیینه تلقین می کند من همان معنی جو طوطی بر ز باد می‌اورم 
تا اهل الله از اصحاب قلوب که جواسیس عوالم غیوب اند, و ناهجان مناهج کشف و 
شهود»ه و واففان مواقف حصرت دات و وحوداند» و دجوع از حضرت جمع بد مقام قلب 
نموده اند وعیب برایشان منکشف شده) و شاهد سر نقاب احتحاب از حهره اند ات 
و حقیقت امر به ظهور پیوسته و تحفق به انوار الهیه دست داده. و ابواب تقلب در 
اطوار ربوبیّت بر روی مشاهد؛ ایشان گشاده و بواسطه ولادت ثانیه و خروج از مقتضیات نشأت عنصر یه 
ایشان را ولوح در ملکوت سموات و ارض میشر گشته به تحقیق بدانند که معانی و اسرار این کتاب 
نفیس ازهمقام نقدیس است. یعتی از معام احدیت جمع الجمع» و منزه است ار اعراض نفسانی و 
تسویلات شیطانی» و مبراست ازتلبیس که آن ستر حقیقت است و اظهار بر علاف انجه عين حق است. 
قال رضی الّه عنه : 
«وارجو آن یکون الحق تعالی لمّا سمع دعانی قدأجاب ندائی ۳۳ ؛ فما ألقی للا ما 
بلقی البّ» وما آنزل فی هذا المسطور الا ما ینزگ به علی ». 
بعنی: امید می دارم که حون حق دعای مرا می‌ شنود که سمیع الدعاء به حکم 
عم 
«احیب دعوه الدا ع ادا دعان 4 ۷۲-ر ۱ احایت ندایی می کند. و اگرجه طلبی که 
برزبان استعداد است, در اجابت آن شکی نیست, اما افصاح به رجاء سلوك طر یق 
تأمّل است در حناب کبریاء و اقتضای اثر حضرت مصطفاست که در مخاطبهٌ اقت 
می گفت: «سَلوا لیم الوسيلة فانها لعبد من عبادلله وأرجوأنْ آکون آنا ذلك العبد.» با 
وجود آنکه رسول را محمّق بود که وسیله از برای اوست. 
ت. 2 1 . ۱ ۱ 
پس من الما نمی کنم برشماء مکر انجه حضرت محمدیه از اسرار انبیا و حکم 
مر سم 
حاصهٌ ایشاد برمن الفا می کند؛ و خبر نمی دهم دراین کتاب» مکر انحه به صورت 
رسول از حضرت ذات احدیّت برمن فایض می گردد و نازل می‌شود» آری: 


(۳۳) قا: نهان. 
(۳۳) با: بداتی. 


۳۵ 


۳۵ 
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هربوی که از مشک و قرنفل‌شنوی ازنگهت آ نگل جوسنبل‌شنوی 
چون نفنم؛ بلبل ز پی گل شنوی گل گفته بود. گر چه ز بلبل شنوی 
قال رضی الله عنه؛ 
«ولست بنبی ولارسول ولکنی وارث ولاخرنی حارث. » 

جون در کلام سابق وهم آن بود که ارباب حجاب, شیخ را متهم به دعوی 
نبوت سازند» می گو ید: نه پیغامبرم و نه رسول, از آنکه نبوت تشر یعیه و رسالت به 
حکم «هوالّی یختص برحمته من بشاء؟۳» اختصاص الهی است و محض عنایت 
پادشاهی, و چون به وحود محمد -علیه السّلام- نعمت ایمان و اسلام به سمت 
اکمال و اتمام موسوم گشت که: «الیوم اکملت لکم دینکم وأتممت علیکم 
نعمتی »۵ ۲ نبوت و رسالت بحسب ظاهر انقطاع پدیرفت» و مکارم احلاق که بعشت از 
برای آن بود به وجود اولوالعزم خاتم کمال گرفت, لاجرم من نبی و رسول نیستم, اما از 
حضرت رسالت وارئم و از برای اخحرت خود حارت. و میراث انبیای علوم الهیه و 
احوال رتانیه است و اسرار مقامات و انوار مکاشفات و تحلیات. جنانکه حدیث امین 
صادق بدان معنی ناطق است که: «النبیاء ماورثوا دبنرا ولا درهماً وانما وتو العلم» 
فمن آخنه اخذ بحظ وافر» . پس وارث رسول ما --علیه السلام- که اکمل انبیاء‌است 
از روی علم وحال و مقام کاملتر باشد از ورث؛ُ انبیای دیگر. و هر وارثی را بحسب 
استعدادش, نصیبی است خحاص که بدو اتصاص‌دارد, وا کتساب او را دراین استحقاق 
مدخل نیست. پس علوم اولیای کمل مکتسب به فعل و مستفاد از نقل نیست. بلکه 
مأخوذ است از باری تعالی که معدن انوار و منبم اسرار است. 

اما تبث ایشان به اذبال منقولات و استدلال در اثبات مطالب به قواعد 
معقولات, تنبیه ارباب حجاب و تأنیس اصحاب ارتیاب است. جه هر احدی قادر به 
کشف و شهود نیست, و استعداد او وافی به ادرالك اسرار وجود نی. و این طایفه را 
نصیب از انبیاءو رسالت به حکم [۷ -پ] ورائت است نه بطریق اصالت. جنانکه 
اهل اجتهاد را از علمای ظاهر نصیب است از تشر یع [پس بسبب این وارثان علوم خاتم 
انبیا ]انباء این معانی غیبیه و اسرار الهیه بتقدیم می رسانند. 


(۳۶) س ۲ ی ۰۱۰۵ 
(۳۵) س ۵ ی ۰.۳ 


ممد مه ۵۱ 


ادشان مقدر است. کما قال -علیه السلام -- «الدّنیا مررعه الاحرة» . لا جرم 
می‌فرماید از برای آخرت خود حارثم. از کاشتن این تخم, برخورداری از دخول جثت و 
تمتعاتِ بهشت نمی خواهد جه کاملان عبادت از برای جتّت نمی کنند» بلکه مراد از 
آنعرت آنست که آخر امر عارف بدان منتهی می شود از فانی شدن درحق وباقی گشتن 
به بقای مطلق. آری» بیت: 
درخت وسبزه‌برآید زباغ واین گوید که‌خواحه !هر جه‌بکاری, ترا همان رو ید 
قال رضی‌الله عنه: 
فمن اللّْه فاسمعوا . والی اللّه فارجمو 
«فا» نی که بیت بدان مصدر است فای فصیحه است که در حواب شرط مقّدر 
واقع شده است. یعنی جون هرچه اظهار می کنم از انوار و کشف می‌سازم از اسران از 
حضرت باری تعالی است» و من به ابراز آن مأمورم بی آنکه مرا تصرفی باشد. پس از 
حرای ۳۹ بشنو ید نه از من و به خدای رجوع کنید در حالت استماع آنحه شما را 
بواسطه فقدان ذوق طاقت سماع آن نیست. تا حضرت الهی - که میسر عسیر است.- 
به اشراقات انوار خویش قلوب شما را منور ساخته اظلاع براین معانی و اسرار روزی 
کند. 
فاذا ماسیممتم ها تست به فه وا 
و جون بشنوید آنحه من از حضرت حق در حالت فنا و اضمحلال رسوم 
بشر یت و در هنگام با به انوار احدیت آورده‌ام پس آن را یاد گیر ید و به ادراك 
معانی و تحقیق اسرارش محافظت کنید. 
نم بالفهم فصلوا . . فجمل القول واجمعوا 
یعنی: بعد از فهم معانی و ادراك حقایق نهانی» تفصیل کنید محملات 
احکامی را که دراين اصول کلیّه مودع است» و تفار یع ان را ب اصول جمع کنید, تا به 
معرفت فروع درعین اصول و ادراك اصول درعین فروع بدانید که حق --سیبحانه 
وتعالی- عالم به حزییات اشیاء است درعین تحلیاتش که «لایعزب عنه مثقال ذرَةّفی 
الارض ولا فی السماء۳۲.» 


(+۳) قا: خودای. 
(۳۷) س ۱۰ ی ۱ قرآن کریم: و ما بعزب عن زر يك .ألخ. 


۱۵ 


۲۵ 


۳۵ 


۳ شرح فصوص الحکم 
۲ تم هه 
این سنیدی موبمویت گوش باد اب حیوان‌ست خحوردی نوش باد 


عنایتیست ز جانان جنین غریب کرامت زراه گوش درآبد حراغهای نهانی 


ی 


۳1 ۳ - ۳ ۳ ۰ ۳ ۳ 
شک به پیش تواید که بر کشای دهان را حرازدعوت شک رجویسته بسته دهانی 


بعنی: حود شرف استماع این کتاب و سعادت فهم این حطابت در یایید به 
ارسال و تنبیه متّت بر طالبان نهید» [۸-ر] و در ساحت عطای امتنانی » ضنت و بخل را 
مجالي محال ندهید, و گرم رواب لب تشنه را از زلال اين حقایق منم مکنید که 
«لاینهی ۳۸ عن الانهار السائلون»» تا شما را انتظام در سلک طایفه ای که ۳ رزفناهم 
بنفقون ۳٩‏ از شرایف اوصاف ایشان است؛ حاصل شود , شعر : 


درکام جان تشنه دلان ر یزحرعه ای زان حمربی خما رکه هرلحظه رایق است 
هذا الرجم:ء التی وسعتکم فوشموا 
یعنی: اين اسرار و معانی که از موهبت حضرت سبحانی برشما فایض شده؛ 
رحمتی است واسعه که شما را احاطه کرده است؛ شما نیز برطالبان افاضه رحمت 
کنید تا شکر نعمت بحای آورده باشید, و ادای حقوق ان کرده, و اقتدای رسول را 
سعلیه السلام- در آنجه می گفت: «اللهم ارزفتی »و رزق یعنی واسطة وصول به 
درحه ورئه او شناسید. بیت: 
چو درو یشی به درو یشان نظربه کن که قرص خور 
به درو یشان دهد زربفت, جود بینند عریانش؟ 
فال رضی ال عنه: 
ومن الّه آرجوآن آکون من آیّد فتأّد"" وقید بالشرع المحمدی المطهر فتقید وقیّد 
و حشرنا ۱" فی زمرته کما جعلنا من آمته ۲۳ , 


یعنی : از حق -سبحانه و تعالی - امید می‌دارم که یاری داده شوم به قبول آن 


(۳۸) با: بنهر. (4۱) با: نحشرنا. 
(۳۹) س ۸ی ۳. (4۲) قا: فی امنه. 


(4۰) با: واید. 


ملد هه ۵۳ 


تأید, [و] دیگری را یاری توانم داد. و مقید کرده‌ايم به شر یعت مطهر؛ُ محمدی که 
سعادت ابدی در متابعت اوست. و مقید گشته دیگری راء مقید به شر یعت و متحلی به 
طر یقت او توانم ساخت. و امیدوارم که در آخرت ما را در آن زمره محشور گرداند که 
بواسطةٌ متابعت رسول سعلیه السلام- فایض به سعادت عظمی و مندرج به درحةٌ 
علیااند. جنانکه در دنیا ما را از حمله اقّت و متابعان ملت او ساخته است. قال 
رضی الله عنه : 

فاول ما القاه المالك علی المبد من ذلك : 

یعنی : آنچه ال القا کرد مالک جهان بر بندهُ خود از حکم و اسرانن فص 
حکمت الهیه است. 


۱ 
فص ۱ حکمة الهية فی کلمة أدمْة 


فص هر چیزی خلاصه و ز بدة اوست. و فص خاتم عبارت باشد از نگین, که 
اسم صاحبش بر آن نو یسند تا مهر کند بر زاین خویش. 

و حکمت دانستن اشیاء است بر آن وحه که اوست, و عمل کردن به مقتضای 
ال. 

پس فص هر حکمت عبارت باشد از خلاصهٌ علومی که حاصل بود روح نبی را 
از انبیای مذ کور ین "سعلیهم السّلام-_-بحسب اصمی که غالب باشد بر آن روح. یا فص 
عبارت باشد از روح ان نبی که منتقش است به علوم و اسراری که حاصل است او را 
بحسب فابلیت و استعدادش. 

بس معنی «فص حکمة الهيةٌ فی کلمة ادميَةٌ» آن باشد که محل حکمت 
[۸-پ)] الهیه. که وی است, ثابت است در کلمة «ادمیه». و «الهیت» اسم 
مرتبه است که حامع بود همه مراتب اسماء و حمایق اد را. و از این روی اسم «الله ) 
متبوع شد جمیع اسماء و صفات راه و موصوف کشت بدان همه . 

و حکمت الهیه از آن حهت تخصیص کرده شد به کلم آدمیه کی آدم 
چون مخلوق از برای خلافت بود» و مرتبةٌ او جامم جمیع مراتب عالم پس اينة مرتبة 
الهیه آمد و قابل ظهور همه اسماء شد. و غیر اورا این مرتبه و قابلیت چنین ظهورنی » و 
در حقیمقت مظهر اسم «الله» اوست. کما قیل : 

سبحان من اظهر ناسوته سر‌سنالا هوته الشافب 
نم بدا فی خلقه ظاهر فی صورة الا کل والشارب 

و مراد به «کلمة آدمیة» روح کلی است که سیّد نوع ۲ انسانی و حلیفهٌ حقیقی 
حضرت سبحانی و این حمال نمای ریانی اوست. کما قیل فی خطابه» بیت : 


(۱) قا: قال رضی الله عنه + فص. 
(۲) فا: مذ کورون. 
(۳) فا: سیدع . 


۱- فصل ادمی ۵۵ 


ی ات جمال شاهی که تویی 
وی مظهر اسرار الهی که تویی 
بیرود زتونیست هرچه درعالم هست 
درخود بطلب هرانچه خواهی که تویی 

و حون آدم ابوالبشر است -علیه السّلام- و اوّل افراد روح کلی در عالم 
شهادت و مظهر حضرت الهیت اوست. تخصیص فص الهیه به اسم او کرده, و در وی 
بیان فرموده آنجه مختص به کلمةٌ اوست حنا نکه بیان کرده؟ آنجه بخصوص است به 
هر نبی در فصی که منسوب است بدو. 

لما شاءالحق سبحانه من حیث أَسماوه الحسنی التی لایبلفها الاحصاء آن بری 
آعیانها وین شنت قلت آن بری عینه. فی کون جامع بحصر الامر | که 

حون مشیّت حق سبحانه که عبارت است از تحلی ذاتی و عنایت سابقه از 
برای ایجاد معدوم و اعدام موجود بر مقتضی همه اسماء حسنی. که از عة و احصا و 
حصر و انتها بیرون استء متعلق شد بدانکه ببیند* اعیان آن اسماء را که عبارت است 
از اعیان ثابته کلیّه علمیّه که صور اسماء الهیّه است در حضرت علمیّی و می‌شاید که 
اعیان خارحیه باشد. و از برای اين فرمود: «وان شفت قلت آن" بری عینه.» بعنی: اگر 
خواهی بگو نی که خواست که بیند عين حق را. و حمیع حقایق اسمیه در حضرت 
احدیت عین دات است و غیر او نیست, و در مرتبهة واحدیت ار وحهی عین اوست و از 
وحهی دیگر غیر او. 

و «گوّن» در اصطلاح این طایفه عبارت است از وجود عالم از آن روی کد 
عالم است. نه از ان روی که حق است. و «کون» آنجا بد معنی «مکون» است. 
یعنی: حق تعالی خواست که اعیان اسماء با عين ذات خود را در موحودی بیند که 
حامع باشد جمیم حقایق [۹-ر| عالم را از مفردات و مرکبات؛ بحسب مرتبه اش؛ و 
حصر کند اين موحود امر اسماء و صفات را که آن امر عبارت است از مقتضیات و 
افعال و خواص و لوازم آن اسماء و صفات. 

و کون جامم؛ انسان کامل است که مسمّی است به ادم و غیر او را این 
(4) قا : کره. 


(۵) قاء پا عوانا نیست.به قیاس با عبارت خوانده و گز یده شد. 
(ح) پا: و+ ان. 


۲۵ 


۳۵ 


۵3 شرح فصوص الحکم 


قابلّت و استعداد نیست, و سر دراین مشیت و حصر انست که حق سسبحانه و 
تعالی- ذات و کمالات ذاتیه رام که مسقی است به اسماء و مظاهرش, مشاهده 
می کرد در ذات -عود به ذاتِ خود درعین اولیت و باطنیتاش, بر وجهی که مندرج بود 
بعصی در بعضی دیگر. پس خواست که مشاهده کند در حضرت آحریت و ظاهر یتش 
بر نهج مشاهده اول» تا مطابق بود ال و آخر و باطن و ظاهر و راجم شود هر یکی به 
اصل خود. 
لکونه ه تصفاً بالوجود. و بظهر به سره الیه. 
یعنی: حاحر بودن‌این کون جامع که اوست جمیع امر راء از برای متصف 
بودد اوست به وحود؛ حه او از حیثیت دات خود معدوم است. و بد وحود حق موحود. و 
ار این روی فابل است که ظاهر گرند جمیع اسرار وجود در وی. 
پس بد اتصاف آدم به وجود و قابلیّت مذکوره حاصر جمیع امراسماء و صفات 
وخصوصیاتش گشت. و از روی حاصریت او ظاهر می‌ شود بدو سر حق مرحق را. و 
مراد ار سر حق عین حق و کمالات ذاتیه اوست که غیب الغیوب است . کما قیل: 
«ولیس وراء عبادان قریة», لاجرم در مخاطبت او گوید: 
ای که درظاهرمظاهرآشکار! کرده[ای] سس پنهان‌هویّت را هویدا کرده[ای ] 
پس حاصل معنی متن آنست که حق --سبحانه و تعالی- خواست که مشاهده 
کند عين خویش و کمالات ذائية خود راء که غیب مطلق بود» در شهادت مطلقه 
انسانیه در ایند انسانی کامل. بیت: 
حق حواسرار ذات خود بشناخعت عشق با حسن خویشتن می باخت 
خواست کز علم سبوی عیین اید از دل ال درد ایننه ساخت 
شاهد روی پش ححلة غیب پردة کبر یا ز روی انداعت 
فان رو ية الشیء نفسه بنفسه ما هی مثل روّیته نفسه فی‌آمر آخر یکون له کالمرآة؛ 
فائه بظهرله نفسه فی صورة بعطیها المحل المنظور فیه ممالم یکن بظهرله من غیر" 
وجود هدا المحل ولا تجلیّه له. 
دراین کلام ایماست به سوّال مقدر که حق -سبحانه و تعالی- پیش از 
ایجاد عالم انسانی مشاهده‌ذات و کمالات خود می کرد. کما قال امیر الموّمنین [علی] 


(۷) پا: فی غیر. 


۱ فص ادمی ۵۷ 


کرم الله وجهه-: «هوبصیر |ذلا منظور الیه من خلقه». پس رژ یت خو یش در کون 
جامی که انسان کامل است, چگونه خواست؟ [۹-پ] 
۰ عِ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ 
پس برطر یق جواب می گوید که: دیدن چیزی نفس خود را در نفس خود نه 
حون دیدن او باشد نفس خود را در محل دیگ که به منزل آینه باشد او را؛ حه آینه را 
۰ ۳ ۰ ۰ ۰ ۰ 1 ۰ ِ 
حصوصیتی است در ظهور عين ان چجیر» و این خصوصیت ی ایند طاهر نمی گردد و 
بی‌تحلی آن حیز مرین آینه را میسّر نمی‌شود. جنانکه در می‌یابی که نفس انسان را در 
حالت مشاهده صورت حمیلة حود دراینه اهتراز و التذادی حاصل می گردد که در 
هنگام تصور اومر صورت حمیلٌ خود را آن اهتزاز و التذاذ نیست. وچنانکه می‌بینی که 
صورت مستطیله در اینه مستدیره» مستدیر می‌نماید» و صورت مستدیره در مرات مستطیله 
مستطیل؛ 
ت‌- مس مر ۰ 
در هر اد نتسه روی دبک ر کون می‌نماید حسال او هردم 
و جّ , ۱ س و 
لا حرم هر حمالی را عسفی دیگر است و هر شرابی را نشوه‌ای دیکر؛ هر 
۱ م72 ِم ءم 
جامه‌ای را طرازی دیگر است, و هر جامی را اهتزازی دیگر؛ هر گلی را طراوتی دیگر 
مس ۳ 
است و [هر] شکری را حلاوتی ۸ دیگر. یک شاهد حوب هزار اینه را به نظر خود بیاراید 
س‌ ت‌- ۳ تم 
هر اینه درهر آینه رو یی دیگر پیدا آید, هرجمالی را کمالی ظاهر شود, و از مشاهده هر 
کمالی بیننده" را حالی پدیدار گردد. آه, شعر: 
ما فتنه برتویم وتوفتنه برآینه. مارا نگاه بر توترا اندرآینه 
تا آینه جمال تودید و توحسن خویش . توعاشق خودی, زتوعاشق‌تر آینه 
مر مر ۱ ۹ -- 
باشد به غیر. گویم: آن چیز که حق را به منز آینه است از حملٌ لوازم و مظاهر اسماء 
۰ ۰ ۰ ۰ ۰ م ۰ 
و صفات اوست. و مطلقا غیر او نیست بلکه از وجهی عین و از وجهی دیکر غیر 
اوست پس مستکمل به غیر نباشد» بلکه مشاهده اسماء و صفات خحو یش در مرایای 
مظاهر علمیه کرده بود. حنانکه گاهی خود را ایند محب ساخته, حمال ذات خویش 
شم به چشم حود در نظر هچب حلوه دهد . حواحه فقس سره می فرماید نیت 
این نکته ایست‌مشکل ومغلق گمان‌مبر کزغی رکسب کرد کمالات کردگار 
۰ سم ۰ ۰ ۰ 
زیرا که‌عین یکدیگرنداین دواینه عین ونه عین وغیرونه غیراینت کارو بار 


(۸) فا: خلاة, 
)٩(‏ با: بیننده, 


۳۵ 


۳۵ 


۵۸ شرح فصوص الحکم 


اینجاست عمل عامی ونادان واحنبی اینجاست وهم واله ومحنون و بیقرار 
وقد کان الحق اوجد العالم کله وجود شبح مسوق لاروح فیه. فکان کمرآة غیر 
مجلّ. ومن شأن الشکم الالهی آنه ما سوّی محلاً الا و یقبل ۱ روحاً لها عبر عنه 
بالنفخ فیه ؛ وما هو الا خصول الاستعداد من تلك الصورة المسواة لقبول الفیض 
التجلی ۱۱ الدائم الذی لم یزل ولایزال. 
یعنی: [۱۰-ر] حون حق -سبحانه و تعالی- بر مقتضای اسماء حسنی ایجاد 
کرده بود عالم را که عبارت است از اعیان ثابته, مثل صورتی که در وی روح نباشد؛ 
پس این به منزلذ آینه‌ای بود که او را حلا نداده بود. و ازشأن حق و حکم الهی و ستّت 
حضرت پادشاهی آنست که هیچ چیز را ایجاد و تسویه نمی کند مگر که آن موجود را 
چاره نیست از قابل بودن مرقبول روح الهی راء که آن قبول معیّر است به نفخ. جنانجه 
در شأن آدم فرمود: «فاذا سوّ یته و نفخت فیه من روحی فقعوا له ساحدین ۲۲ . 
پس نفخ او اعطای فابلیت و استعداد است از این صورت مسواة مرقبول فیضص 
اقدس راء که آن تحلی ذاتی است برین موجود و برغیر اوه که آن فیض هیچ زایل نشد و 
نخواهد شدنء که ار يك لحظه انقطاع او فرض کرده شود همه اشیاء کت علم 
پوشند و نه موحود علمی باقی ماند و نه عینی ؛ و نشاید گمان بردن که اعیان در زمانی 
از ازمنه موجود بوده باشد و انسان در آن زمان معدوم بود مطلقاء وال لازم آید که 
اعیان را وجود در حالت عدم روح باشد. بلکه جاره نیست از دانستن این معنی که 
انسان را از حیثیّت نشأت عنصر یه بعدا ز کل موحودات است به بعدیت زمانی . کما اشار 
بقوله تعالی: (« خمرت طینة ادم بیدی ار بعين صیاحا) . و از حیثیت نشأت علمیه بیش 
از جمیع اعیان است؛ حد اعیان تفاصیل حقیقت انسان است» و از نشات روحانیه 
کلیّه نیزییش ازجمیم ارواح است. کما اشارالیه الثّبی -علیه السّلام بقوله: «اوّل 
ماخلق له نوری»». و از حیئیت نشات روحانیة جزیه نیز که در عالم #ثالی اس ت, 
پیش از همه مبدعات است اگرحد موخر است از عقول و نفوس فلکیه به تأحر ذاتی 
نه زمانی» لاجرم معدوم نباشد در خارج مطلقأ. ولهذا درحق اوپیش از نشات عنصر به 
گفتد شد؛ « اتحعل فیها من یفسد فیها و یسفك اللماء . و نیز احراج کرده شد از حنت 


(۰) با: الا و لابد آن یقبل. (۱۲) س ۱۵ ی ۰۲۹ 


ات اب 


(0۱) پا هو+ التجلی: زا (۱۳) س ۷ ی ۳۰. 


فص ادمی ۵۹ 


به مخالفت امر باری حل آمره: این خود است. 

اما صاحب شهود و محمّق عارف به مراتب وحود می‌داند که انسان اعنی 
حقیمت او موحود است در جمیع مظاهر سماو به, و مشاهده‌می کند او را در جمیع 
مواطن و مراتب به صورتی که مناسب او باشد در حالت تنزل از حضرت علمیه به عینیه 


احاطهٌ این اشارت نمی‌تواند کرد مگر کسی که محیط باشد به سر «وقدخلقکم 
اطوارا)) . 

و ارباب ذوق و اصحاب شوق را باید که در تحقیق آنجه به شرحش قیام نموده 
شد [۱۰-پ] ملاحظهٌ این ابیات کند. بیت: 
جو هراسم را مظهراآید زقیب 
رسیدند از علم اشیاء به عین 
عیان گشت چون شخصی بی‌جان جهان 
حهان فرع واصلست انسان درو 


جهان گشت موجود بی‌هیج ر یب 
شهادت بدیرفت! " ازغیب ز ین 
ولیکن در و نوع انسان حوحان 
جهان جسم و انسان نگرجان درو 
که دارد بدان مرتبت اختصاص 


توروح جهاسی و ازروح بیش 
بدان گرندانی به القای سمم 
تویی ۰ ۰ .۶ جامم ۹ 

بدانی به افنای ه فید دو سی 


9 لیکن داز بسته ای قدرخو بش 
۰ سم 

محوهرحه حویی زحای دگر 

که اوّل توبودی و آخرتسویی 


ومابقی ال" قابل» والقابل لایکون الأمن فیضه الاقدس. 
و باقی نماند اینجا مگرقابل» و قابل نیز متحقق نیست مگر از فیض اقدس. 
بعنی: حول بیان کرده شد که فیضء که عبارت است از تحلی,از حق استء و استعداد 


قبول تجلی نیز از حق است. پس در اینجا باقی نماند غیرقابل. پس 


۹ تن« 


مستعد فابل 


رم ‌ 


(۱6) پدیرفت عپذیرفت. 
(۵ ۱) یا: تمة + الا. 


(۱۶) قا: کثر. 


۳۵ 


۳۵ 


۹۰ شرح فصوص الحکم 


استعدادات اوست در حضرت علمیه بعد از آن در عینیه؛ لاجرم مستعد قابل مسر ۱۷ 
بدان تجلی است. و تحقّق او چنانکه بتقدیم رسیده است که اعیان» که قابل اند 
تحلیات الهیه را فایض اند از حضرت باری سبحانه به فیض اقدس. 

و تحلی دوم مقتس؛ و این فیض عبارت است از تجلیات اسمائیه که موجب 
ظهور است انحه اقتضا می کند استعدادات این اعیان در حارج. و فیض مقدّس مترتب 
است بر فیض اقدس. 

یس براین تقدیر جون مقزر گشت که قابل و آنجه بروی مترتب است از 
استعدادات و کمالات و علوم و معارف و غیران»فایض است از حق تعالی و حاصل 
است از او. 

فالامر کله منه» ابتداوّه وانتهاوی والیه برجع الاأمر کّه» کما ابندا منه. 

می‌گوید: پس همه امر یعنی شأن بحسب ایجاد و تصریف و تکمیل از 
اوست. و مراد از «امر» مأموربه وحود است به دو حرف «کاف» و «نون». 
جنانکه [۱۱-ر] می فرماید: «انما آمره اذا آراد شینا آن یقول له کن 
فیکول؟» . جنانکه ظهور وجود هر مأمور از ابتدا از حق بود» و حق او را اّل و میدا 
رجوع هر موحود. که حاصل است به امر هم به سوی اوست. و اين رجوع متحقشق 
نمی شود مگر در قیامت کبری به فنای افعال و صفات و ذات در افعال وصفات وذات 
باری -سبحانه و تعالی- که موحب رفع اثنینیت و ظهور حکم احدیت است. مگر آنها 
را که از هستی رمیده ودر خلوتخان؛ نیستی آرمیده‌اند. و پیش از قیامت قیامتها دیده. 

پس ورا ه رلحظه مرگ و رجعتست مصطمّی فرمود: دنیا ساعتست 
لاحرم از غایت شوق و کمال ذوق در عين بیخودی گویند؛ یت : 
هم کردم از ین هستی موهوم گذر . هم یافتم از حقیقت خویش خبر 
هم بودم و هم نبودم این نادره‌تر .. هم هستم وهم نیستم این طرفه نکر 
فافتضی الامز جلاء مرآة العالم. فکان آدم عین جلاء تلك المرآة و روح تلك 
الصورة؛ 
رجوع است در این کلام بدانحه درصدر بیان او بود. و می‌شاید کد «فافتضی») 


(۱۷) با: هستند. 


(۱۸) س ۳۰ ی ۰۸۲ 


۱- فص آدمی ۹ 


حواب «لما »باشد, ولا فاء» از برای سببیّت است.یعنی سبب آنکه حق ایجاد عالم کرد 
وچون شبح که او را روح نباشد یا آینه که حلا نیافته باشد, اقتضا کرد امر الهی حلای 
مرأت عالم راء تا آنچه مقصود است از اینه عالم» [و] آن ظهور اسرارالهیه است که مودع 
است در اسماء و صفات بحصول پیوندد. و مظهر جمیع اين اسرار انسان است از روی 
احمال وتفصیل . 

پس آدم به معنی انسان کامل عين جلای این آینه و روح اين صورت آمد چه 
عالم به وحودٍ او تمام شد. و اسرار و حقایقش بظهورپیوست. 

و نزد ار باب تحقیق محقق است که درعالم هیچ موحودی نیست غیر انسان ک 
ظاهر شده باشد او را حقیقت او و حقیقت غیر او بدان حیئیّت که بداند که عین 
احدیت است که ظهوریافته است و عین حقایق گشته. و حضرت الهی بدین احتصاص 
که انسان راست؛ در کمال معرفت حقیقت اشارت می کند که: «انا عرضنا الامانة 
علی السموات والارض والجبال"*"». یعنی: ما عرض کردیم امانت شناخت حقیقت را 
بر اهل سموات وارض؛ یعنی بر ملکوت و جبروت آنها. پس ابا کردند, و از حمل اين 
بار بگر یختند, و با وجود آن تشنگی آب بقا برخالك ریختند» از آن روی که 
استعدادات ایشان [۱۱-پ] [نه جون استعداد انسان بود. ] «وحملها الانسان اند کان 
ظلوماً حهولاً ۲.» و انسان در حمل این امانت تحاسر نمود و گفت» بیت: 
دل نادان من امانت دوست هم به پشتی آن کرم سرداشت 
حه در استعداد او طاقت"" مقاومت حمل این بار بود. 

و اين انسان «ظلوم» است‌بر نفس خود که‌همیت اوست و مفنی ذات خود 
است در دات حق سبحانه و تعالی. و جهول است مرغیر حق راء و نافی است ماسوای 
او را و گوینده «لا له الا الله»» ونافی غیرو مثبت اللّه بحقیقت اوست. لاجر 
ارواح مجرّده و غیرآن اگرچه عالم اند به اسمائی که منتقش است و صادر بواسطه 
انیان از حق» ولیکن حقایق و اعیان ثابته آن اسماء راء حنانکه هست. 
نمی دانند. و لهذا آدم علیه المّلام جون مشاهده کرد که ایشان از اسماء مسمّیات که 
اعیان و حمایق است عاحز گشتند» و به عحز خود اعتراف نمودند که: ( لا علم لنا الاما 
علمتنا ""» انباء کرد به اسماء ایشان. و حق -سبحانه و تعالی- از این مقام که ایشان 


)۱٩(‏ س ۳۳ ی ۰۷۲ (۲۱) اصل: تافت. 
(۲۰) س ۳۳ ی ۰۷۲ (۲۲) س ۲: ی ۳۲. 


۳۵ 


۲ 


شرح فصوص الحکم 


راست خبرداد که: «وما متا الاله مقام معلوم "۳.» یعنی: هریکی را از شما مقامی 
۰ 3 س_ 
است معلوم که تعدی از ان متصور نیست. و حبرییل نیز از این روی گفت: «لو دنوت 


انمله لاحترفت» . 

قدم گرفراترنهم زین مقام 
جو سید رخ ار سوختن برنتافت 
رسید ان سه‌دار یل رسل 
بحایی که آنحا مکان هم نبود 
زسر «فاوحی» نکات خفی 
چنان گشته مستغرق اندرعطاب 
پس آنگه کلام حود از خود می‌شنيد 


به‌ نور تجلی بسوزم تمام 
زحق قربت «قاب فوسین» یافت 
حو عفقل کل آگه زهرحزو وکل 
زبس بی‌نشانی نشاد هم نبود 
بگوش دل وحان شنید آن‌ صفی 
که بوی گل نازه اند رگلاب 
احد ماند و کشرت شدآندم فنا 


به جشم خود آندم رخ خویش دید 


وکانت الملانكة من بعض قوی تلك الصورة التی هی صورة العالم المعبرعنه فی 


اصطلاح القوم «بالانسان الکبیر». 


پس ملایکه بعضی قوای صورت عالم بودند که در اصطلاح قوم یعنی اهل 


تصوف. تعبیر از این صورت به انسانٍ کبیر کرده می‌شود. و جمیع آنجه در عالم است 
عبارت است از محموع آنجه مندرج است در نشات انسانیه. پس [۱۲-ر] انسان عالم 
صغیر محمل است از روی صورت و عالم انسان کبیر مفصل [ از روی معنی ] . اما از 
روی مرتبه انسان عالم کبیر است» از روی درجه عالم انسان صغیر. از آنکه خلیفه را 
استعلاست بر مستخلف علیهد. بیت: 
ای آنکه تراست ملک اسکندروجم ؟" 
عالم همه درتست ولیکن ازجهل 
قال امیرالمومنین کرم الله وجهد و رضی‌عنه: 
دواء ک فیک و ماتسشعر 
وتزعم انک جسم صغیسر 
و نت کتاب المبین الذی 


از حرص مباش در بی نیم درم 
پنداشته‌ای توخویش را درعالم 


و داء ک منک و ماتبصر 
وفیک انطوی العالم الا کبر 
با حرفه ب ظهر المسضمر 


(۲۳) س ۳۷ ی ۰۱:۱ 
(۲6) با: اسکندر جم. 


۱- فص آدمی 1۳ 


درجهانی و ازمهانی بیش همجومعنی که دربیان باشد 
فکانت الملایگة له کالقوی الروحانية والحسة التی فی النشأةالانسانية. 

یعنی: حون ملایکه بعضی قوای صورت عالم آمد و عالم انسان کبیر است» 
پس نسبت ملایکه به عالم جون نسبت قوای روحانی و حسّی است به انسان. لاجرم 
جنانکه نفس ناطقه که مدیر بدن است, تدبیر امر بدن می کند به قوای روحانی که آن 
عقل نظری و عملی است و وهم و خیال, و آنحه مشابه ان باشدوبه قوای حیوانی و 
نباتی حون حواس خمسهٌ ظاهره و قوت غاذیه و نامیه و مولده مر مثل را و غیر این, 
همچنین نقس کلیه تدپیر می کند در کل عالم بواسطهٌ ملایکة مدیره. . کما قال تعالی: 
«فالمد ترات امرآً.» و آن روحانیات کوا کب سبعه است از سیّارات و غیر آن از ثوابت 

وکل قوة منها ] محجوبهٌ بنفسها لاتری افضل من ذاتها. 

یعنی هر فوتی از فوای روحانی خواه داحل باشد در نشأت انسانی, و خواه 
خارج» محجوب است به دیدن نفس خود؛ چه از نفس خود فاضل تر نمی‌بیند. چون 
ملایکه که نزاع کردند در استحقاق خلافت آدم؛ و جون عقل و وهم که هر یکی دعوی 
سلطنت می کند در عالم انسانی و انقیاد نمی‌نماید غیر خود را؛ حه عقل دعوی می کند 
که محیط است به ادراك جمیع حقایق و ماهیات برآنجه هست بحسب قوّت نظر یه, و 
در وافم چنین نیست. 

ولهذا محتحب گشتند ارباب عقول از ادرال حق و حقایق بواسطهٌ تقلید ایشان 
مرعقول خود را و غایت عرفان ایشان علم اجمالی است به اينکه ایشان را موجدی 
است که منزّه است از تعریفات کونیه. (۱۲- پ | و نمی‌دانند از حقایق مگر لوازم و 
خواص آن را. ۱ 

و ارباب تحقیق و اهل طر یق این را باحمال می‌دانند» و نیز مشاهده می کنند 
تحلیات و ظهورات حق [را] مفصلا. لاجرم ایشان را اهتدا به نور اوست, و سر یان در 
حقایق بحسب تحلی و ظهور او. و کشف ایشان خواص و لوازم حقایق را کشفی است 
از ممازجت, شبهه مبراء و علم ایشان مرحقایق را علمی است از طر یان شك و ریب 
معرا . یس ایشان عباد رحمن اند که مشی ایشان بر ارض حقایق باسانی است. کما 
فال تعالی: «وعباد الرحمن الذین یمشون علی الارض هونا*".» و اریاب نظر عباد 


(۵ ۲) س ۷۹ ی ۰۵ 


۳۵ 


۳۵ 


1 شرح فصوص الحکم 


عقول خویش‌اند که در شأَن ایشان وارد شده که: «انکم وما تعبدون من دون الله 
حصب جهنم "۳.» یعنی: شما و انجه عبادت او می‌کنید هیمهٌ دوزخ است. یعنی 
دوزخ دوری و حرمان از ادراك حق و مشاهده انوار او جه ایشان قبول نمی کنند مگ ر آن 
را که عقل ایشان اعطای آن کند و انکاراو: و همچنین وهم‌نیزدعوی سلطنت می کند» 
و تکذیب می کند عقل را درهر چه خارج از طور وهم است جه وهم ادرالك معانی 
جزییه می کند, و از ادراك کلیات قاصر است. پس هریکی به یندار ادراك و کشف 
خویش مححوب است و به دیدن فصل و هنر خویش معیوب. بیت: 
ای دیده سراب را و پنداشته آب ای واقعه تو بوده درواقم حواب 
هان تا نشوی به کشف مغرون که‌هست ان کشف حجاب نیزنوعی زحجاب 
وان فیها» فیما تزعم» الاهلية لکل منصب عال ومنزلة رفيعة عندالله» لما عندها من 
الجمعية الالهية [مما. ] 

و حفیفقت دراین نشأت انسانی حنانکه گمان می‌برد استحقاق و اهلیّت هر 
منصبی عالی و مرتبه ای رفیع در حضرت ملك متعالی هست بواسطهٌ آنچه او راست از 
جمعیت لهیه . 

بين مابرجع من ذلك الی الجناب الالهی» والی جانب حقيقة الحقاق» و سفی 
النشأة الحاملة لهذا الوصاف- الی ما تقتضیه الطبيعة الكلية التی حصرت قوابل 
العالم کلّه اعلاه وأسفله. 

یعنی: این جمعیت دایر است درمیان چیزی که راجع می‌شود آن جیز به حناب 
الهی که آن حضرت و احدیّت استء اعنی به حضرت اسماء و صفات که هر موحود را 
بحسب فابلیّت استعدادات وحهی خاص یی‌واسطه بدان حضرت هست. و راجع 
می‌شود به حضرت امکانیت که جامع است مرحقایق ممکنات موجوده (۱۳سر] و 
معدومه راء که آن وحه کونی است که بدان وحه متمیز گشت این نشأت ازربوبیّت» و 
اتصاف یافت به عبودیّت. و راجم می‌شود به استعداد خاصی که اقتضا می کند آن را 
طبیعت کلیّه که آن مبداً فعل و انفعال است در همه حواهر اقتضاء مخصوصی که 
دراین نشاأت عنصر ند حاملد است مرجمیع کمالات انسانیه را. 

و می‌شاید که مراد از اين اوصاف قوای روحانیّه و حسمانیّه باشد. و وصف به 
محمولیت مناسب این معنی است. و این مرتبه طبیعت کلیّه حاصر است فوابل همه 


(۲۷) س ۲۱ ی ۰۹۸ 


فص آدمی 4۵ 


عالم را -اعلی واسفل را یعنی روحانی و حسمانی را؛ حه طبیعت کلیه محیط است 
عالم روحانی و جسمانی را. لاجرم علوو سفل در این دو عالم بحسب مرتبه تواند بود. 
و هذا ایعرفه عقل بطریق نظر فکری» بل هذا الفن من الادراك لایکون الا عن 
کشف الهی منه بعرف ما اصل صور العالم القابلة لارواحه. 
بعنی این امر مذکور و تحقیق آن ورای طور عقل و طریق نظر فکری اوست. 
بلکه ادراك این معانی محتاج است به فیضان نور ربانی تا بصر بصیرت حلاء پذیرد؛ و 
حجب از دیدة دل مرتفع شدن گیرد, تا او را بدان نوربیند و جمیع حقایق کونیه و اه 
بدو منکشف شود والا ممکن نیست که عقل به نظر فکری و تر بیّت مقتّمات و اشکال 
قیاسیّه جیزی از این حقایق تواند در یافت. جه شأن عقل در قضاباء اثبات امور خارحه 
است از ماهیّات و لازمه به لزوم غیر بیّن؛ و در اقوال شارحه اگر محدود م رکب باشد 


حاره تست ار دانستن احزای او ییش از معرفت محدود. و معرقت حقیقت آن اجزاء بر 


چنانکه دانستیء متعذر. و اگر محدود بسیط باشد که او را جرو نباشد نه در حارج و نه 
درعقلءتعر یف اوجزبه لوازم بینه صورت نبندد» جون عقّل نظری متوحه شود به معرفت 
حقایق بی‌تطهیر محل از ریون حاحبه از ادراك در تیه حیرت و بیداء ظلمت فروماند. و 
ناع جهالت از وجوه حقایق مرتفع نشود. اری, بیت: 
حق را بحق شناس که در قلزم عقول درمی کشد نهنگ تحیر من وترا 

و مُهره علما و سحره عقلا که غایت فطانت دستگیری ایشان کرد تا به شذت 
دکاء و قوّت فطنت از ورای ححاب حمال شاهد معقولات را مشاهده نمودند و 
می‌بنداشتند که غابت مقصود در یافتند و به نهایت مقصد رسیدند تا در کشف عطا که 
هنگام [۱۳-پ] حّت بصراست, جون متتبّه شدند. به عجز و قصور اعتراف نمودند. 
حنانکه ابوعلی در وقت وفات از نفس خود خبر داد که: 
یسموت ولیس له حاصل سوی علمه انه ماعلم 
ونیز می‌فرماید که؛ شعر 
اعتصام الوری بمغرفتك ‏ عجزالواصفون عن صفتك 
تسب علینافاننابش ماعرفناك ح ممرفتك 
وامام می‌فرماید؛ شعر 
نهابء ادراك العقول عقال  .‏ واکشرسعی المالمین ضلال 
ولم تستنفد من بحثنا طول عمرنا. سوی ان جمعنافیه فیل وفالو 


۳۵ 


۳۵ 
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و اقا ذات جمیع انبیا و اولیا در وی حیران اند. جنانکه خیرالبشر صلی الله علیه 
وسلم فرمود: «ما عرفنالك حق معرفتك و ما عبدنال حق عبادتك.» و صدّیق رضی الله 
عنه می‌فرماید: «العحز عن الادراك ادرالك.» و دبگری می گو ید شعر. 
قد تحیرت فيك خذ بیدی بادليیلاً لسن تحیّرفنیکا 
و شیخ نیز رحمة‌الله علیه کشف این معنی می کند که: شعر: 
ولست ادرك عن شیء حقیشته و کی ف ادرکه وانستسم فیه 
و ار زآن جهت عدم عرفان را به طریق نظر فکری مقصور داشت که چون قلب 
به نور الهی منوّر گردد. عقل نیز که یکی از قوای اوست. اشارت پذیرد. و به تبعیت 
دل ادراك حقایق کند. ادرا کی محرّد از شایبةٌ تصرف در وی و تسلیم امر باری تعالی 
کند که متصرّف حقیقی در هر چیزی بحقیقت اوست. و جون حال اوّل بدین مقال 
اعتراف نماید که:«سبحانك لاعلم لنا الا ما علمتنا انك آنت العلیم الحکیم۲۸.»» و در 
حطاب آن حناب گوید؛ بیت 

گر نه نورتوگردد دلیل اهل طلب میان وادی حیرت شوند حمله هلاک 
اساس معرفت ذات ازانرفیع‌ترست ‏ که عقل با نظر فکرتش کند ادراک 
«منه یعرف» یعنی از کشف الهی شناخته می‌شود. که اصل صور عالم که 
استعداد قبول ارواح دارده چیست؟ و محمَق گردد که ذات الهیّت است که ظاهر شده 
است به صورت عالم؛ واصل همه حقایق و صور ش به غيريك دات نیست. اما این يك 
نه ان يك است که هر کس بداندش. 
فسمی ۲۱ هذا المذ کور انسانا و خليفة» فاقا انسانیته فلعموم نشائه و حصره الحقائق 
کلها. (۱- ر] وهوللحق بمنزلة انسان المین من العین الذی یکون بهالنظره وهو 
المعبر غنه با لبصر. آفلهد! سمی انساناً ]؛ 

یعنی: مسمّی گشت کون جامع به اسم انسان و خلیفه.اما تسمیة او به اسم 
انسان از دو حهت است: ۱ 

یکی عموم نشأت و حصر او حقایق مفصله را در عالم» چه انسان یا مأخوذ 
باشد از انس يا ازنسیان. اگرماخوذ از انس باشدء این معنی در انسان حاصل است» 
چه او مجمع اسماء و مظاهر اسماء است. و از او ایناس حقایق اعنی ابصارش میسّر 


(۲۸) س ۲ ی ۰۳۲ 


)۲٩(‏ یا: سیمی. 


۱ فص ادمی ًِ 


است درنشأت حسمانته و روحانته و مثال» برای احاطه نشأت او مرمذ کورات را. و اگر 
از نسیان مأخوذ باشد به حکم اتصاف او به وصف «کلّ یوم هوفی شأن ۳» ممکن 
نباشد و قوف او در شأن واحد, بلکه بعد از توجه به بعضی اشیاء جون اشتغال به غیر او 
نماید وصول از اوّل بحصول پیوندد که معبر است به نسیان. و اين نیز مقتضای عموم و 
احاطه نشأت اوست که اگر محیط نبودی جون دیگر موحودات منوال واحد و نسق 
معین داشتی. 

و برهر وجهی کون جامع را انسان خواندن از برای‌مناسبت است درمیان اسم و 
مسمّی.وجه دوم در تسمیهٌ او به انسان آنکه اين کون جامم مرح را به منزل انسان 
عین است. اعنی نسبت اوبا حق چون نسبت مردمک چشم است با چشم و نظر 
بدو حاصل است, و اوست که معبر است به بصر. و چنانکه مقصود اصلی از چشم 
انسان عين است» جه‌نظر بدو است» و مشاهده عالم ظاه که صورت حق است, از 
اوست . 

همچنین انسان نیز مقصود اولی از همه عالم اوست. جه بدو ظاهر می شود 
اسرار الهیّه و معارف حقیقیّه که مقصود حقیقی است از خلق» و بواسطذ او اتصال 
می‌یابد اوّل به آخره و کمال می‌پذیردمراتب‌عالم باطن و ظاهر. 

و دراین کلام که انسان را به منزلهٌ انسان عین حق داشت, اشارت است به 
نتیجه قرب فرایض که بدین قرب انسان «سم» و «بصر» حق شود. و حصول این 
سعادت انسان کامل را بعد از فنای اوست از ذات خویش و بقای او به حق در مقام 
فرق بعد الجمع. و رتبت این عالی تر است از نتیجه قرب نوافل که حق سمع و بصر عبد 
شود جون صفات عبد فانی گردد. پس انسانی که حق را به منزلت انسان عین باشد 
غیر انسان کامل نتواند بود. و هم از این روی که انسان کامل به اعتباری واسطه است 
درمیان حق و عالی به منزلت [۱4-پ] انسان عین است که واسطه [ است] میان 
رانی حقیقی و مرنی. و هر اینه از این تقر برات سر« حسنات الابرار سیتات المقر بین» 
برتو منکشف کرد و لمیت معاتب شدنر آدم به اندك زلت روشن شود آری. بیت: 
ود آدم دنده نور قدیسم موی در دیده بود کوه عظیم 
گرچه‌مویی بد کته کوجسته بود لیك آن مودر دو دیده رسته بود 


(۳۰) س ۵۵ ی ۰۲۹ 


۳۵ 


۲۵ 
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فانه به بنظر الحق الی خلقه فیرحمهم ۳۱. 

جول بیان اين معنی بتقدیم رسید که انسان کامل حق را به منزلت انسان عین 
است. لِمّیت آن را بیان می کند که بدین انسان کامل نظر کرد حق سبحانه و تعالی به 
سوی خلق . پس رحم آورد برایشان. 

و دراین کلام اشارت است بدانکه سبب ایجاد عالم و بقای او و واسطدٌ ظهور 
کمالا تش در از و ابد و دنیا و آحرت انسان کامل است. اما در علم جون حق تعالی 
تحلی کرد به ذات خود مرذات خود را و مشاهده کرد در ذات خویش جمیع صفات و 
کمالات خود را, خواست تا صفات و کمالات خو بش را مشاهده کند در حقیقتی که 
او به منزلت ایینه باشد. حنانکه در اوّل فص مذ کور شد. 

پس همه حقایق عالم به وحود او در علم» وحودٍ احمالی یافت بواسطذ اشتمال 
حقیقت محمدید مرحقایق عالم را از روی مشابهت او مر مرتیهٌ الهیت را که حامع همه 
اسماء است. بعد از ان ایشان را در حضرت علمّیت وحود تفصیلی داد تا اعیان ثابته 

اما در عين بحسب وحودات این حقایق اوّل موحودی که کسوت ایحاد بوشید» 
عقّل اوّل بود که نور محمّدی است؛ جنانکه خبر «اوّل ما خلق ال نوری» از آل خبر 
می‌دهد. و این خلق متضمن جمیع موجودات بود؛ و حق را علم بدان متعلق؛ لاجرم بعد 
از عقل اوّل این موجودات معلومهٌ متضمنه را از علم به عین آورد تا وحود خارجی مطابق 
وجود علمی باشد. 

اما بحسب کمالات این حقایق حون حق سبحانه قلب انسان کامل را ییند 
تجلیات ذانه و اسماییه گردانید تا اول بر او تحلی کند و بواسطهٌ او برعالم آثار تجلی 
فایض گردد. جنانکه نور براینه افتد» و بطریق انعکاس شعاع آن نور برآنجه در مقابل 
آینه است, مستفیض شود لاجرم بدین تقدیر مقرّرشد که اعیان خلق عالم و کمالا تش 
در علم و عين [۱۵-ر] بواسطهٌ انسان کامل است. و جون مقصود اوّل و مراد اصلی به 
منزلت علت غایی از مکوتات وحود انسان بود» وحود خارحی او مستدعی ایحاد حقایق 
بود؛ لاجرم اجزای عالم اول ایحاد کرده شد تا انسان در آخر بد وجود آید. و حدیث 
قدسی از این معنی خبر می‌ دهد که: «لولالك لما خلت الافلالك» . 


(۳۱) پا: فرحمهم . 


۱س فص ادمی ۹ 


و این شهود ازلی و ایحاد علمی و عینی عبارت است از نظر به سوی ایشان و 
معبر است به افاضد رحمت رحمانیه محمله و رحیمید مفصّله برایشان, حه همه کمالات 
مترنب است بروجود و تابم است مر او را. پس رحمت اصلیت وجود است و حمیع 
انوا رحمت و سعادات دنیو یه و اخرو یه تابع او. 

فهو الانسان الحادث الاز و النش ۲۶ الدانم الابدی, و الكلمة الفاصلة الجامعة؛ 

پس و انسان حادث است به حسد که نشأت عنصر یه او مسبوق په عدم 

رمانی است؛ و ازلی است به روح و حقیقت که عين او در علم حق ازلی است. وپیدا 
شده دایم ابدی است از آنکه باقی به بای موحد خود است در دنیا و احرت. و « کلم" 
فاصله» است که تمییز می کند حقایق را وتفصیل ۳" می‌نماید آنحه را ذات او محتوی 
است به ظاهر شدن در علم وعین, بحسب غلبه بر صفتی در صورتی که مناسب اوست. 
و « کلمهٌ حامعه» است درمیان حقایق الهیه کونید. و نیز جامم است از روی باطن و 
ظاهر درمیان اسماء و مظاهرش. 

فتم العالم بوحوده, 

پس تمام شد عالم به وجود خارجی این کون جامم از انکد روح عالم است 
وی را ومتصرف در وی. و شك نیست که کمال تن تمام نمی شود مگر به روحی که 
تربیت او کند» و از آفاتش نگاه می دارد. 

و تأرنشات عنصر یه او در وحود عینی خارحی از ان جهت است که جون 
او حقیقت متضمنه به جمیع کمالات و جامم هم حقایق بود» واجب شد که همه 
حقایق پیش از وجود او در خارج ایجاد کرده شود تا در حالت تنزلا تش براین حقایق 
مرور واقع شود» تا متصف کُردد به معانی آن حقایق درهمه طوری از اطوار روحانیات و 
سماو یات و عنصر یات تا غایتی که ظاهر شود در صورت نوعیه و حنیه اثر؛ و معانی 
نازله را نیز از حضرات اسمائیه جاره نیست مرور براین وسایط تا غایتی که واصل شود 
به انسان و تکمیل کند [خود را ]. 

و این مرور از برای تهیهُ استعداد اوست مر کمالاتی را که لایق او باشد و از 
برای اشهاد و اطلاع او بر هر جه حلافت او بر آن خواسته شده است. و اگر این مرور 
نبودی, [۱۵-پ| کاملان را عروج میسر نگشتی. چه خاتمه مشابه سابقه است» و 


(۳۲) قا: النشو. 
(۳۳) فا: تفصیلی. 


۲۵ 


۳۲۵ 
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بدین مرور و عروج تمام می‌شود حرکت دوریهٌ معنو یه. 
فهومن العالم کفص الخاتم من الخاتم» و هو" محل النقش والعلامةالتی‌بها بختم 
[ها ] الملك علی خزانته. وسّماه خليفة من آجل هذاء 
مس انسان به نسبت با عالم چون فص است به نسبت با خاتم» که این فص 
محل نقش و علامت" " اوست» وملكبر زان" نو یش بدو ختم می کند. 
و بیان مشابهت آنکه فص گاهی حزوی ا: خاتم می‌باشد که آن محل نقش 
ت و گاه حوهری دیگر ترکیب کرده شده در خاتم تا بعد لفرخ حز وی کُردد از 
".و همچنین انساد نیز به اعتباری از عالم است و به اعتباری دیگر عالمی علیحده, 
واوزراست شأنی خاصه؛ چه انسان اگرچه نوعی از حیوانات است و آخر آنجه دایره 
وجود بدو منتهی شود اوست, تا جوهر گرانماية خزان وجود و مفتاح ابواب کرم و مود و 
قبلهٌ هر شاهد و مشهود اوست: و محل نقش حمیم اسماء الهیه و حقایق کونیه است» 
وخزاین الهی را ختم و حفظ بواسطهٌ اوست. و بدین اعتبار حق سبحانه و تعالی او را 
خلیفه خواند که: «|ٍنی حاعل فی الارض خلیفة*۳.» بیت: 
لعلی است بی نهایت, درر وشنی بغایت آن لعل بی بها را کانی و جیز دیگر 
آن جشم احول آمد درگام اول امر ۳۹ ک و گفت اولی را ثانی و جیز دیگر 
لاه تعالی الحافظ به خلقه کما بحفظ الختم الخزای..فما دام ختم الملك علیها 
لایجسر احد علی فتحها الا باذنه فاستخلفه فی حفظ الملك. فلایزال العالم 
محفوظاً مادام فیه هذ! الانسان الکامل. 
تعلیل خلیفه بودن انسان کامل می‌کند که مَلكُ حون خواهد که در حالت 
غیبت خویش حفظ خزان؛ خود کند. ختم برآن‌خزانه نهد تا هیچ احدی در او تصرف 
نتواند کرد و خزانه محفوظ ماند. و این مهر محافظت خزانه بخلافت کند نه باصالت. 
همحنین حق سبحانه و تعالی در حالت استتار مظاهر اسماء و صفات خو بش از روی 
غیرت حفظ خلق به انسان می کند» و بیش از استتار واختفا و اظهار حلق حافظ خود 
بود» و از برای محافظت انسان عالم را بوحه خلافت"تسمیه کرده شد به خلیفه. 
و معنی حفظ او عالم را آنست که حق تعالی در این دل اين کامل تحلی 
(۳4) با: الذی + هو. (۳۷) قا: او + آخرعمل او بود. 


(۳۵) فا: علانیه . (۳۸) س ۲ ی ۳۰. 
((۳) فا: خرانیه. )۳٩(‏ قا: ظاهرا «بود» . 


۱- فص ادمی ۷۱ 


می‌کند. و عکس انوار تجلیات از آینُ دل او برعالم فایض می گردد» و به وصول آن 
فیض باقی می ماند, و تا این کامل در [۱۱-ر] عالم باقی استء استمداد می کند از 
حق تحلیات ذاتیه و رحمت رحمانیّت و رحیمیّت [را] بواسطهٌ اسماء و صفاتی که این 
موحودات مظاهر و محل استوای اوست. 
پس عالم بدین استمداد و فیضان تجلیات محفوظ می‌ماند مادام که دروی این 
انسان کامل هست. پس هیچ احدی از حقایق عالم و ارواح بر فتح خزاین الهیّه تجاسر 
نتواند نمود و تصرف دروی نتواند کرد. مگربه اذنٍ این کامل که او صاحب اسم اعظم 
و رابطهٌ تربیت عالم است. 
پس هیچ معنیی از معانی از باطن به ظاهر بیرون نیاید مگر به حکم او و هیچ 
چیز از ظاهر به باطن نرسد مگر به امر ای اگرچه این کامل در حالت غلبه بشریّت 
نداند؛ لاجرم او برزخ است در میان بحرین و حاجز بین العالمین. و قول او سبحانه که 
می‌فرماید: «مرج البحرین بلتقیان بینهما برزخ لایبغیان *», اشارت است بدین» 
اری. بیت: 
جهان را بلندی و پستی توی  .‏ ندانم جه ای, هر چه هستی تونی 
آلاتراه (ذا زال و فلت من خزانة الدنیا لم ببق فیها ما اختزنه الحق فیها و خرج 
ما کان فیها و التحق بعضه ببعض, و انتقل الأمر الی الاخرة فکان ختماً علی خزانة 
الاخرة ختماً آبدج؟؟ 
تعلیل و استشهاد است مرآن قول را که عالم محفوظ است مادام که انسان 
کامل در اوست. نمی‌بینی که جون زایل گردد و مفارقت کند از خرابة دنیا و انتقال 
کند به آخرت, و در افراد انسانیه کسی نماند که متصف باشد به کمال او و قایم مقام 
تواند بودن» منتفل شود ۱؛ با او حزاین الهی ده سوی آخرت؛ جه مجموع کمالات دایم و 
محفوظ نبود مکر به وحود او. حون اومنتقل شود در خزانه دنیا نماند آنجه ار کمالات 
حق تعالی در خزانه عالم نهاده بود؛ چه حافظ وجود خزاین او بود» و تجلی حق که 
موجب با است برعالم دنیوی جز بواسطه او نبود. لاجرم به انتقال او منقطع شود از 
عالی امدادی که موجب بقای وحود و کمالات اوست. پس منتقل شود دنیا در حالت 
انتقال او و بیرون اید آنجه در خزانهٌ دنیا بود از کمالات و معانی. یس سماء را انفطار 


(4۰) س ۵۵ ی ۰۲۰ 
(4۱) با: شو. 


۳۵ 


۳۵ 
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و کواکب را انتشار و ارض را اندکالك و حبال را تسییرو شمس را تکو پر طاری شود. و 
۱ 0 ۳ 
دنیا زوال پذیرد. و دار اخرت به نقل خلیفه سوی او ز یب و ز یور عمارت گیرد» و 


آنجه در ظاهر موحود بود از معانی و حقایق [٩۱-پ]‏ به اصل خود که درباطن است؛ 


[ تٍ ۳ 0 ۰ مم 
ملحق شودء و امر الهی به سوی احرت منتقل شود و این کامل حتم و حافظط گردد 
برخزانه اخرت؛ ختمی ابدی. 

و این است معنی آنجه گفته می‌شود: قرآن برداشته خواهد شد به آسمان» از 


آنکه خلق کامل است. حنانکه عایشه --رضی اللّه عنها -- گفت: «وکان خلقه القران 


والکتاب المبین الالهی» . قال سرحمه الله-: 

آنا القرآن والسبم المثانی » و روح السروح لاروح الاوانی 
فوادی عند مشهودی مقیم ه شاه ده و عندکم لسانی 
و قال امیرالمومنین -کرم الله وحهه- 

وانت الکتاب المبین الذی ۰ باحرفه بفه ال ضیر 

و در حبر آمده است که حق -سسیحانه و تعالی- علم ر ار عالم برمی دارد به 
انتزاع علما؛ تا حون در روی زمین عالمی نماند که مسألهٌ علمی داند» و درو بشی نماند 
که «اللّه اللّه» گو ید قیامت بران قوم قایم گردد. 

و ختم بودن کامل بر خزانهٌ اخرت دلیل است برآنکه تجلیات الهیّه مراهل 
آخحرت را بواسطهٌ « کامل» استء حنانکه در دنیا. وکمالاتی که بواسطه کامل در 
نشأت ارو یه بر حقایق موحودات فایض گردد» نسبت به کمالات دنیو یه ندارد. و قد 
حاء فی الحدیث الصحیح: «ال الرحمة ماه حزی جزء منها لاهل التنیا و تسعة و 
تسعون لاهل الاخرة» . 

هر که امعان نظر دراین مقام کند. هراینه عظمت انسان کامل و حلالت قدر او 
بر وی پوشیده نماند. بیت: 
جوهریست انساد و چرخ او راعرضش  .‏ جمله فرع وپایه اند و آو غرض 
ظاهرش را پشه‌ای ارد به جرخ باطنش باشد ورای هفت چرخ 
بحرعلمی درنمی‌پنهان شده. درسه گزتن عالمی ینهان شده 
نایب حق است ونایب بامنوب گردوپنداری. قبیح آید نه خوب 

فظهر جمیع ما فی الصورة الالهية من الاسماء فی هذه النشأًة الانسانية فحازت رتبة 
الاحاطة والجمع بهذ! الوجود» و به قامت الحجة للّه علی الملانکة. 


۱- فص آدمی ۷ 


یعنی: جون از انسان خلیفه پرداخت, و او را برخزانة دنیا و آحرت خاتم 
ساخت, هم آنجه در صورت الهیّه بود از اسماء‌ظاهر شد در نشأت انسانیه که حامم 
است درمیال نشات عنصر یه و روحانیه و جمیع کمالات بالقعل در او بظهورپیوست. 

و شیح صدرالدین فونوی فلس سره- در («مفتاح الغیوب»» [۱۷-ر] آورده 
ست؛ از علامات کمال انست که قادر باشد بر احیاء و اماته. 

و اطلاق «صورت» بر باری تعالی محاز است. حه استعمال او بروحه حقیقت 
در محسوسات است. پس در معقولات محاز باشد نزد اهل ظاهر. 

اما بمضی محقتقان [ اطلاق صورت بر باری تعالی را| حقیقت دانند» و 
گویند: جمیع عالم صورت حضرت الهیه است تفصیلا و انسان کامل صورت اوست 
جمعا. 
هرنقش که برصورت هستی‌بیداست آن صورت آن کس است.کان‌نقش اراست 
دریای کسهن جوبرزن دم وجی‌نو موحش خوانندو درحمقیقت در یاست 
و حضرت مولوی -قدّس سره از لسان حقیقت می‌فرماید بیت: 
بهرطرف نگری » صورت مرابینی ۱ گربه حود نگری‌یابسوی آن شروشور 
راحولی‌بگر یزودوجشم نیکوکن که‌چشم بدبودامروزژازحمالم دور 
به صورت بشرم» هان وهان غلط نکنی ‏ . کهروح سخت لطیف است وعشق سخت غیور 
لا جرم نشأت انسانیه رتبة احاطه و جمم را به وحود عبنی در یافت. چه از روی 
جسم جامع رتبة احسام است و از طر یق روح حایز رتبهُ ارواح. و بدین جمعی که او را 
است حخت حق برملایکه قایم شد لاحاطته بمالم یحیطوابه . 

و حضرت خواحه -علیه السّلام- براین صورت حمعی اشارت کرد آنحا که 
گفت؛ «انْ اللّه تعالی خلق ادم علی صورته» . آری بی خبرانی که تیغ و خنجر بر 
بایز ید انداختند خود را خسته و محروح ساختند و بعد از ال وقوع واقعه» بیت: 
بیش او آمد هزاران مرد وزن. ‏ کای دو عالم درج دريك پیرهن 
ایین تن تو گرستن مردم بدی جود تن مردم رعنجر گم بدی 
آه چه کنم که هر دلی مرغ این زنجیر نیست و هر بلبلی را آهنگ این صفیر نی » بیت : 
ترا به قاف جوهرگزنبوده است گذر زما حکایت عنقا کجا کنی باور 

این سری است که بیرون نمی‌نماید و او [را] مهر خاموشی برزبان می‌باید 
نهاد که» گنج نهفتنی است و نشان گنج ناگفتنی. 


۳۵ 


۳۵ 
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مس ما ۰۰ ۰.۰ ۰ ۰ + ۰ تا مد 

گردّم فروخواهدشدن ز ین رازنتوان‌زددمی ‏ خاموش کن خحاموش کن تابرنجوشدعالمی 
پس خود را نگاه‌دا که حضرت پرورد گار ترا نصیحت کرد در آن حالت 

که ملایکه زبان به عیب آدم گشودند و مفاخرت به هنر خویش نمودند. لاجرم 

[۱۱۷-پ] حق تعالی در منع ایشان گفت کِ" « [نی اعلم مالا تعلمون, ۲*) تا تو در 

حضرت الهی و خلفای یادشاهی ادب نگاه‌داری و به دیدد‌عیب خود جنان مشغول 

باشی که عیب دیگری درنظر نیاری. و نظر کن که هر که هلا شد از کدام راهگذر 


هلالك شذ. لا جرم » یت 
تاجند بزر لا برکشیدن خود را 
از مردمك دیده یایند آموعت 


۰ ۰ ص 0 
وزجمله خلق بر گزیدن خود را 
دیدن همه کس را وندیدن حود را 


شیخ شرف الدین داود قیصری -قدّس الله سره دراین معنی می‌فرماید» شعر: 


تعلم من العینین ان کنت عاقلا 


ولا تف کالظاووس : تعشق نقسه 


شهود جمال الغیر عند التواصل 
فیبقی ملوماًعند کل الکوامل 


مرا نیز در حجلة دماغ چنین عروسی پر زر و ز یور است, و در باغ طبع همچنین 


اس ت 


اگرحیات ابدراطلب کنی‌چون حضر 
تونیستی بگز ین وفناشوازهستی 
چوافتاب کمال کسی‌شودظاهر 
حودرم تابله‌مه با کمال خودنازد 
وگربه وفت قران‌چون‌قر ین عجزآید 
زدید خو یش بپرهیزوفضل خلق ببین 
ببین که‌مردم دیده‌چو خویشتن کم دید 


قبول کن نف س اهل دل که جان دارد 
که‌ه رکه گشت‌فناء عمرحاودان دارد 
که‌فضل خویشتن ازمردمان‌نهان دارد 
پسندخویشتن آورابسی ز یال دارد 
بسبین جه‌پایه کمال از پی‌قران دارد 
اگردلت طمع فیض‌بیکران دارد 
درون دی ده اهل‌نظر مک ان دارد 


فان الملانکة لم تقف مع ما تعطیه نشأة هذه الخلیفف ولاوقفت ما تقتضیه حضرت 


الحق من العبادة الذانیةه 


یعنی: سبب وقوع ملایکه دراین توبیخ آنست که ایشان ثبات نورز یدند و 
وقوف ننمودند بدانحه اعطای آن می کرد نشأت این خلیفه از تهلیل و تسبیح و کمالی 
که لابق روحانیت اوست» بلکه تعدی مي نمودند: و استمداد نکردند از آن خحلبفه که 


(4۲) س ۲ ی ۳۰. 
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مظهر اسم اعظم است. و مظاهر اسماء دیگر را فیض و مدد بواسطه اوست. و هم ثنا 
ننمودند بدانحه اقتضا می کند و طلب می‌نماید حضرت حق از ایشان که بتقدیم 
رسانند از عباداتی که ذوات ایشان اقتضا می کند که حق را بدان [۱۸-ر] عبادت کند 
بحسب اسمائی که ایشان مظاهر آن گشته اند. 
فانه ما بعرف آحد من الحق الاما تعطیه ذاتث 
تعلیل می کند عدم وقوف ملایکه را انحه اقتضا می کند ذات حق ازعبادت, و 
می گوید: عدم وقوف ایشان از آن جهت است که هیچ بنده از اسماء و صفات حق 
نمی داند مگر آنحه را ذات آن بنده بحسب استعداد او اعطا می کند» و هیچ احدی 
عبادت حق نمی کند مگر به مقدار علم و معرفت خویش مرحق راء جه عبادت مسبوق 
است به معرفت معبود تا نداند که حق رب و مالك و تحق عبادت استء و خود را 
به مر بوبیّت و مملوکیّت و استحقاق عبودیّت نشناسد. عبادت بظهور نپیوندند. پس هر 
که استعداد ذات او اعطا نکند علم و معرفت را به جمیم اسماء و صفات» ممکن نیست 
که حق را به جمیع اسماء عبادت تواند کرد. و از ابنحاست که حق را عبادت تام 
نمی کند مگر انسان کامل . 
پس عبد تمام اوست. از برای استلزام عبادت و معرفت راء شیخ در متن 
(«مایعرف احد» گفت و «ما بعبد») نگفت. و لهذا درابت کر یمه که «و ما خلت 
الحن والانس الالیعبدون "*» عبادت را به معرفت تفسیر کردند. 
ولیس للملانكة جمعية آدم 
و ملایکه را حمعیت ادم نیست, جه ایشان حق را از حیثیت اسم خاص معیّن 
عبادت می کنند» و آدم به جمیع اسماء. 
ولا" وقفت مع الأسماء الالهية التی تخصهاء وسبحت الحق بها و فدسته. وما علمت 
آن للّه آسماء ماوصل علمها الیها» فما سبَحته بها ولا قذسته تقدیس آدم. فغلب علیها 
ما ذکرناه. و حکم علیها هذا الحال فقالت من حیث النشأة: «اتجعل فیها من 
بفسد فیها»؟ 
بعنی: وقوف نکردند, و ثبات ننمودند ملایکه به اسماء الهیه که مخصوص به 
نشأت ایشان است و تسبیح گفتند حق تعالی را بدان اسماء و تقدیس کردند و 
ندانستند که حق را عزاسمه_اسمائی است که علم ایشان برآن اسماء واصل نیست. 


(۳ س ۵۱ ی ۵۱ . 
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بس بدان اسماء تسبیح نگفتند. بعنی تنر به از نقایص حدوث و امکان نکردند و تقدیس 
ننمودند. بعنی از نقابص حدوث و امکان و از کمالات لازمه به اکوان تنز به نکردند. 
یس غالب شد برملایکه آنجه ما ذکر کردیم از عدم وقوف؛ به آنجه تقر پر آن 

بتقدیم رسیدء و حکم کرد برایشان اين عدم وقوف» یس از آنحا که نشأت ایشان است؛ 

گفتند: « تحعل فیها من یفسد فیها؟؟» بیت: 

ملاينك جو دیندند اورا شیر از انش نهودند نسبت شور 
ولیس الا النزاع وهوعین ما وقع منهم. فما [۱۸-پ]قالوه فی حق آدم هوعین ما 
هم فیه معالحق. 


تس 


نعنی. نیست این فول ایشان درحق ادم بغیر منازعت و مخالفت مر امر حق را. 
و این غیر ترا عین است که واقع شد از ایشان با حی. پس آنجه او را درحق آدم گفتند» 
ایشان درعین آن بودند باحق و ندانستند که؛ بیت: 


دید عیب دیگران» هم هست عیب ای خحوشا حشمی که بیناشد به غیب 
دیده سوی غیب اگربیناشود. عیبها اندنظر زیبا شود 
آری» 


نیک و بد درنظر عقل بود. عاشق شو کانجه دبر کند ان را همه ز یبا بینی 
فلولا آن نشأتهم تعطی ذلك ما قالوا فی حق آدم ما قالوه وهم لابشعرون. 

پس اگرنشات ایشان حجاب از معرفت مرتبهٌ ادم نشدی, نگفتندی در حق آدم 
سعلیه السّلام- آنجه گفتند؛ و حال آنکه ایشان نمی‌دانند که استعدادات و ذوات 
ایشان اقتضا می کند آنجه او را به آدم نسبت کردند از نقصان؛ کما قیل: « کل (ناء 
یترشح بما فیه» «از کوزه همان برون تراود که در اوست» . 

و این تنبیه است برآنکه ملایکه که منازعت در شأن آدم کردند از اهل جبروت 
و از اهل ملکوت سماو یه نبودند چه ایشان از آن روی که نور یّت برایشان غالب است 
و حصول احاطه به جمیع مراتب است» شرف انسان کامل را می شناسند و رتبهٌ او را در 
حضرت باری تعالی و تقتس می‌دانند. اگرجه از ادراك حقیقت او حنانکه هست 
قاصراند. بلکه متصدّی به منازعت ملایکه ارض و جن و شیاطین بودند که ظلمت 
برایشان غالب بود» و نشأت ایشان از ادرال شرف انسان کامل حاجب. 


(*) س ۲۰ ی ۲. 


۱- فص آدمی ۷۷ 


و در فول حق -سبحانه و تعالی-- که «انی حاعل فی الارض حلیفة۵؟» 
تخصیص ذکر ارض به آنکه خلافت در کل عالم استء مبنی است از انکه طاغیان 
ملایکه ارض اند, حه غالب انست که طعن از کسی صادر می‌شود که در معرض آن 
منصب باشد. و اهل سماوات مدترات عالم علوی اند به قصد اوّلی و مدیرات عالم 
سفلی به قصد دوم. و اگر امعان نظرو احالت بصرکنی دانی که فساد در ارض از همین 
طاغیان ظاهر می‌شود. حه قوت شهو یه و غضبیّه ,که منشاً فسادات‌اند» دو مك اند از 
ملايك ارض که غلبه می کنند برنفس ناطقه, و او را اسیر منقاد افاعیل و اغراض 
خو یش می‌سازند. و بدین سبب فس «امّارة بالسوع)» می گردد. 

۱ لاجرم در کلام شیخ «وهم لایَشْعرون» تلمیح است بدین [۱۹-ر] آیت: «لا 
[نهم هم المفیدون وّلک لایشْعُرون(*» . 

و بدانکه این مقاوله مختلف می‌شود به اختلاف عوالمی که این تقاول واقع 
است در آن. پس در عالم مثال مقاوله شبیه مکالمةٌ حسّیه است. حنانکه تحلی کند 
حق بر ملایکه تجلیی مثالی, بدان نهج که تجلی می کند بر اهل آخرت به صوّر مختلفه. 
حنانکه حدیث تحول بدان ناطق است. 

و اگر تقاول واقع شود در عالم ارواح مجرده مشابه کلام نفسی باشد. و قول 
حق با ایشان عبارت بود از لقای معنی مراد در قلوب ایشان که آن خلیفه ساعتن غیر 
است در ارض. و قول ایشان عدم رضا و انکار است به خلافت غیر. و این انکار و عدم 
رضا بواسطة احتجاب ایشان است به رو یت نفس خویش و تسبیح خود از ادراك مرتبة 
آنکه کامل‌تر است از ایشانءو از اطلاع بر نقایص او و عدم مشاهده کمالا تش. از این 
تنبیه - که بتقدیم رسید- متنبه می‌شود نفس معطی و طبع فطن بر مراتب کلام الهی 
که در مرتبه ای عین متکلم است, ودر مرتبة دیگر معنی فایم به متکلم حود کلام نفسی و 
درعالم مثالی و حسّی مرکب از حروف و معبر بدان. بیت: 
زان‌که این اسماء و الفاظ حمید از کّلابء ادسی امد یدید 
«علم الاسماء» بد آدم را امام.. ليسك نی اندرلباس عین ولام 
جون نسهاد از آب وگل بر سر کلاه گکشت آن اسماء ما 
که نقاب حرف و دم در خود کشید تاشود : برآب و گل معنی بدید 


(4۵) س ۳۰ ی ۲۷. 
(47) س ۲ ی ۱۲. 


۳۵ 


۳۵ 


۷۸ شرح فصوص الحکم 


گرچه ازيك رویمنطق کاشف است ‏ لیك‌ازده‌وجه‌ترلم زلف است 
هر دل ارسامع بدی وحی نهاد: . حرف وصوتی کی بدی اندرجهان 
این حروف واسطه‌ای یارغار پیش واصل خوار باشد خوارخوار 
پس بلا می‌باید و رنسج ووقوف تارهد این روح صافی از حروف 
ای حدا جان را توبنماان مقام کاندر ان بی حرف می رو ید کلام 
فلو عرفوا نفوسهم لعلموا ؛ ولو علموا مَصمُوا. 

پس اگر ملایکه نفوس و حقایق خود را بشناختندی, هر آینه لوازم آن را از 
کمالات و نقایص و عدم علم خود را به مرتبٌ انسان کامل دانستی و نزد ایشان محمّق 
شدی که حق-سبحانه و تعالی -را اسمایئی است که بدان متحّق نگشته اند. و اگر 
دانستندی ار تقصان حرح دیگری بر تزرکية نفس خو بش نگاه داشته شُدندی حه 
۱-پ] علم در قلب احوال موجب خلاص نقس است از وقوع درمهالك. بیت: 
خانم ملك سلیمان است علم . جمله عالم چون تن‌وجان است‌علم 
نیست غیرازعلم رهبر سوی دوست کیمیای دولت واقب‌ال اوست 

نم لم یقفوامع التجر یح حتی زادوا فی الدعوی بما هم علیه من التقدیس و التسبیح. 

یعنی: ملایکه اکتفا نکردند به طعن و جرح آدم» بلکه درتزکیهٌ نفس خویش و 
تطهیر آن و دعوی تسبیح وتقدیس مبالغت نمودند؛ و اگرحقیقت خود را شناختندی» هر 
آینه دریافتندی که درحقیقت مسبّح ومقاًس نفس خویش حق است درمظاهر ایشان» و 
یقین دانستندی که این دعوی موحب شرلك خی است . 

در ین نوعی از شرک پوشیده است که زهدم بیازرد و عمرم بخست 
گرت دیده بخشد خداوند امر . نبینی دگر صورت زید وعمرو 

حال در دیدن دیگری این است؛ خاصه در دیدن و پسندیدن خحویش که به 
حکم «وجودك ذنب لایقاس به ذنب» هیچ حجابی چون هستی. و هیچ جفایی چون 
خود پرستی نیست. شعر: 
شحیانت حیست می‌دانی در این ره خحویشتن دیدن بود دانی تویانه 
شعر؛ 


خحیانت ض خستت می‌دانی در بن ره خو یشتن دیدن 
۰۰ م۰ و ۳ ۰ 
رحود بگذن در اوبنگ امین شوتا امان بینی 


۱- فص آدمی ۷۹ 


نواز خود ناشهه فانی» نیابی وصلت بافی 
کنار دوست حون یابی» حوخود را در میان بینی 
و عند آدم من الأسما الالهية مالم تکن الملانکة. علیها؛ فما سبحت رها بها و 
لاقدسته عنها تقدیس آدم و تسبیحه. 
و نزد آدم - علیه السّلام- از اسماء الهیّه مجتمع بود آنجه ملایکه بر آن اطلاع 
نداشتند. پس ملایکه حق را بدان اسماء تسبیح نگفتند و تقدیس نکردند چون‌تقدیس و 

تسبیح ادم؛ از آنکه هريك را از ملایکه مقامی معیّن است که تجاوز از آن مقام ممکن 
نیست, و تسبیح او بحسب همان مقام است و بسء بخلاف انسان که مقام او مشتمل 
بر جمیم مقامات است» و او مسبح است در همه مقامات علو یه و سفلیّه حق را. 

و این سرآن کس یابد که علم او محیط باشد به مطلع اين آیت کر یمه: «وان 
من شیء الا سبح بحمده »۲ و مشاهده کند تسبیح حسّی ومثالی و معنوی ایشان را؛ 
که در هر وقت به لسان حال و استعداد می گویند. و بشناسد که هر جیز در مراتب 
نقصان نیز مسبح حق است جنانکه درمراتب کمال, جه نقصان او از وجهی [۲۰ - ر] 
کمال است. نمی‌بینی که («تواب» و «شدید العقاب» و(عفو» و «رحیم» و«منتقم» و 
«قهّار» و امثال این اقتضا می کند مخالفت و گناه راء جون اقتضای رت مربوب را و 
رزاق مرزوق را. 

یس حکمت الهیّه اقتضا کرد ظهور مخالفت را از ایشان, تا ظاهر شود از او 
مرحمت و غفران. حنانکه در حدیت قدسی آمده است: «لو نوا لذهبت کم ۲ 
لفث علم نون و بشتفیرون, قاشرآیم» یعنی: اگر شما گناه نمی کردید شما را 
می بردم و خلقی دیگر می آوردم تا گناه کرد و استغفار می‌نمودند؛ تا بدیشان 
مغفرت می کردم که آینٌ جمال نمای مغفرت من گناهکاری شماست. 

و همجنین مخالفت امر در ظاهر از برای موافقت ارادت است در باطن؛ از 
آنکه هر یکی عمل به مقتضای اسمی می کند که رب خویش است. یس او درحالت 
مباشرت معصیت در عین طاعت رب خویش است. خواحه -فدّس الله سره-- 
می‌فرماید؛ بیت: 
گر نيك وجودم از افاض؛ جودم من خود نشدم. کرد خدا موجودم 
کردم بخلاف امر معبود عمل لی‌کن تبم ارادت معبودم 


۹۹2 من 6 ی ۱۷ 


۳۵ 


۳۵ 


۸۰ ۱ شرح فصوص الحکم 


و همجین گناه مقتضی انکسار است از خجلت» و مستلزم افتقار به رحمت و 
۱ مه , 75 و ۰ ۰ ‌ 
مستدعی امید به مغفرت , , و عدم کناه غالبا مقتضی عخب است, و انانیت بدتر ین 
گناهها است. جنانجه خواجه - علیه السلام- می‌فرماید: ولم تذنوا لخشیت علیکم 
ماهو اش من الذنب آلا و هو العَحخب» العحب العحب است: 


خو یشتن دیدن بود در راه حق ترك ادب بی ادب را در حریم عزت او بارنیست 
چند می گونی کمر از بهر خدمت بسته ام دیدن خدمت به نزدیار جز زثار نیست 
واز همین حکمت - که بعدم ذنب در عظیم تر گناهی که عجب است-- 
نیفتد» حضرت الهی تخمیر طینت ادم و حلق او به دو دست صفات حلالیه و حمالیه 
کرد تا در یکی طاعت و در دیگری مخالفت ظاهر گردد. 
فوصف مق نا ماجری لقف عنه ونم انب مع اله ی فلا ذعی ب 
نحن متحققون به و حاوون علیه بالتقیید ؛ ة فکیف آن نطلق فی الدعوی فنعم بها 
مالیس لنا بحال ولانحن منه علي علم فغتضح ؟ فهذا التعریف الالهی معا أَدّب 
الحق به عبادّه الادباء الامناء الخلفاء. 
پس وصف کرد حق --سبحانه و تعالی- از برای ما آنحه جاری شد در علم 
میان اعیان یا در عالم روحانی [۲۰-پ ] میان ارواح ایشان, تاما را وقوف حاصل 
شودء و مراعات ادب با حق تعالی بیأمور یم و دعوی نکنیم بطر یق تقیید جیزی را که 
ما بدان متحمق شدیم و ما را احاطه بر آن هست. فکیف اطلاق کنیم در دعوی و 
تعمیم کنیم در ادای جیزی که ما را حال نباشد, و ما از آن خبر دار نباشیم. پس بغیر 
فضیحتی نتیجه ندهد. لاجرم حق تعالی بدین تعر یف الهی ادب می کند آن چنان 
بندگان خود را که ادباء و امناء و خلفاءاند. بیت: 
گر طالب حق و واقف اسراری ازقصه خحلق حصه‌هابرداری 
حق قصه دیگران از آن گفت کزو عبرت ببری گرز او لو الابصاری 
ثم نرجع"" الی الحکمة فنقول : اعلم آن الامور الكلية و ان لم یکن لها وجود فی 
عینها فهی معقولة معلومة بلاشک فی الذهن؛ فهی باطنة لاتزال؟؟- عن الوجود 
ای ۱ 
یعنی: اعراض می کنم از حکایت ملایکه و رجوع می‌نمايم به تقریر حکمت 
الهیه. 
(4۸) با: برجع. 
)1٩(‏ با: نزول . 


۱- فص ادمی ۸۱ 

و مراد شیخ -قدس سره در این حکمت بیان ارتباط است میان حق و عالم 
و بیان آنکه انسان مخلوق بر صورت حق است. پس‌اصلی بنیاد نهاد که مقصود بر آن 
متفرع تواند بود» و گفت: 

بدانکه امور کلیّه یعنی حقایق لازمه مر طبایع را که موحود است در خارج؛ 
جون حیات و علم و قدرت وارادت و غیر اين, اگرجه این امورراذات موجوده در خارج 
نیست, ولیکن در ذهن معقول و معلوم‌اند بی‌شک. پس هميشه این امور از روی 
معقولِیّت پوشیده‌اند و با وجود این زایل نمی شود, و منفک نمی گردد از وجود عینی ؛ 
حه او از جمله لوازم اعیان موحوده است در خارج. 

ولها الحکم و الأثرفی کل ماله وجود عیتی ؛ 

و این امور کلیه را حکم و اثرهست در اعیان کونیه و حقایق خارجیه؛ چه این 
امور حکم می کنند بر طبایعی که معروضات ایشان است به این که حی است و دات 
علم و قدرت. و مترتب می گرد برروی آنجه لازم می‌آبد از افعال و آثار؛ جه شك نیست 
که طبیعت موجوده به علم تمییز می کند در میان اشیاء, و به قدرت تمکن می‌یابد بر 
افعال , 
بل هو عینها لاغیرها آعنی آعيان الموجودات العينية؛ 

بل که موجودات عینیّه عين آن امور باشند نه غیر او جه حقیقت همه حقایق 
يك حقیقت است. و آن ذات الهیه است. و به اعتبار تعیّنات و تحلیاتش در مراتب 
1 -را مستکثره, حقایق مختلفه می گردد گاهی جوهر یّه متبوعه و گاهی عرضیّه 
تابعه . 

پس اعیان از این حیثیت که اعیان متعدّده است. نیست مگ عرض جیزی که 
به اجتماع آن حقیقت جوهریة خاضّه متحمَق گشته است. چنانکه در آخر «فص 
شعیبی» آورده است که: نمی‌بینی که حیوان (( حسم حساش متحرك بالارادة» است. 


وجسم آن است که" * او را طول و عرض و عمق باشد. پس حیوان, حیوان ذاتی است 
که این اعراض در او مجتمع شود با حس و حرکت ارادیّه. پس جنانکه به اجتماع این 
اعراض در ذات معیته حیوان متحمَقّ گردد. هر گاه که منظم شود بدین اعراض» 
اعراض دیگر چون نطق و صهیل مسمّی گردد به انسان و فرس. 

پس ذات و احده به اعتبار صفات متکثره جواهر متکثره گشته است و اصل 


ج و 


(۵۰) فا و حسم آنکه. 


۳۵ 


۳۵ 


۸۲ شرح فصوص الحکم 
همه ذات الهیّه است که صفانش غیر ذات نیست. 
ولم تزل عن کونها معقولة فی نفسهاء فهی الظاهرة من حیث اعیان الموجودات 
یعنی :با وحود آنکه این امور کلیّه در خارج عین اعیان موجوده است در نفس 
خو یش آمور معقوله است» و رابل نمی شود از معقولیت. پس این امور ظاهره است ردان 
اعتبار که عین اعیان موحوده است, و آثار او پیداست؛ و باطنه است به اعتبار آنکه 
معقوله است, و به نفس خو بش اعیان ندارد در خارج. 
فاستناد کل موجود عینی لهذه الامور الکلیة‌التی لایمکن رفعها عن العقل» و 
لایمکن وجودها فی العین وجوداً تزول به عن آن تکون معقولة. 
پس موحودات عینیه مستند باشند مر اين امور کلیه را که رفع اين امور از عقل 
ممکن بیست و وحود این امور در عين حنانکه زایل شوند ار معفولیت» شم ممکن 


ِ 


نیست . 
و سواءکان ذلك الموجود العینی موقتاً او غیر موقت. نسبة الموقت و غیر الموگت 
الی هذا الأمر الکلی المعقول نسبةٌ واحدة. 
یعنی: موجودات در محکوم بودن و متأثر گشتن از اين امور کلیّه برابراند» خواه 
از این موحود مقترن به زمان باشد جون مخلوفات و خواه غیر مقترن بود» جون مبدعات 
روحانیه و جسمانیه؛ چه اقتران به زمان و عدم اقتران از استنادبه امور کلیه اخراج 
نمی کند از آنکه نسبت موقت و غیر موقّت در وجود و کمالات بدین امور کلیه يك 


مر 


نست است. 


غیر آن هذا الاْمر الکلی برجم الیه حکم من الموجودات العينية بحسب ما تطلبه 
حقا ی تلك الموجودات العينية. کنسبة العلم الی العالم» [۲۱ - پ ]و الحياة الی 
الحی. فالحياة حقيقة معقولة و العلم حقيقة معقولة متميزة عن [الحياق کما آن 
الحياة متميزة عنه ]. ثم نقول فی الحق تعالی ان له علماً و حياة فهوالحی العالم. و 
نقول فی الملك ان له حياة و علماً فهو العالم و الحی. و نقول فی الانسان ان له 
حياة و علماً فهو الحی العالم. و حقيقة العلم واحدق, و حقيقة الحياة واحدة؛ و 
نسبتها الی العالم و الحی نسبة واحدة. و نقول فی علم الحق انه قدیم» وفی علم 
الانسان انه محدث. فانظرما احدثته الاضافةمن الک فی هذه الحقيقة المعقولت 

.تأکید بیان ارتباط است بر ان نهج که شاعر در تأکید مدح می گو بد: 

ولا عبّیب فیهم غیر ان ضیوفهم ‏ فعاب بنسیان الاحبة و الوطن 


۱ فص آدمی ۳ 


بعنی: : استناد هر موجود عینی و لوازم اوببدین امور کلیه واجب است از آن روی 
که این امور در وی مور است» مگر! بن قدر است که از موجودات. عینیه نیز بدین مور 
کلیه حکمی راجم می شوداز احکام بحسب آنجه او را حقایق آن موحودات عینيّه اعطا 
می‌کند. چنانکه علم و حیات که هر يك از این دو امر کلی حفیقی است معقول و 
متمیز از دبگری. و حق تعالی علم و حیات دارد» پس او عالم وحی است. و 
مك هم علم و حیات دارد» پس او نیز عالم و حی است. و انسان هم علم و حیات 
دارد» پس او نیز عالم و حی است. 
حقیقت علم یکی است و حقیقت حیات هم یکی است. و نسبت هر دو به 
عالم وحی يك نسبت است. و علم حق را قدیم می گویيم و عین ذات ای و علم انسان 
را محدث و غیر ذاتش. پس ببین که اضافه جه احداث کرد از حکم در اين حقیقت 
معقوله . 
فا نظر الی هذا الارتباط بین المعقولات و الموجودات العينية. فکما حکم 
العلم علی مَنْ قام به آن یقال فیه انه عالم حکم الموصوف به علی العلم بان 
حادث فی حق الحادث وقدیم فی حق القدیم. فصار کل واحد محکوماً به و 
محکوما علیه. 
وین این ارتباط را میان معقولات عیبیّه و موحودات عینیّه. پس 
چنانکه علم حکم کرد برموصوف به علم که او راعالم گفته شود همچنان حکم کرد 
موصوف به علم برعلم که او را حادث گفته شود درحق حادث, و قدیم گفته شود در 
حق قدیم . پس هريك از صفت و موصوف محکومٌ به باشند و محکومٌ علیه 
و معلوم آن هذه الامور الکلیه‌وان کانت معقولة فانها معدومة العین موجودة [ ۲۲- 
ر الحکم؛ کماهی محکوم علیها اذا نسبت الی الموجود العینی. 
و معلوم است که اين امور کلیه» اگرچه معقول اند و درعقل وجودی دارند, اما 
معدومة العین اند در خارج» جه در خارج ذاتی که مسمّی به حیات وعلم باشد نیست. 
و موحودة الحکم اند بر اعیان موحوده, چنانکه حکم کرده می‌ شود بر ایشان؛ یعنی 
موجودات برایشان حکم می کنند به حدوث و قدم» و به اي که عی ذات‌اند با خر 
دات» هرگاه که نسبت کرده شود به وحود عینی . 
فتقبل الحکم فی الاعیان الموجودة و لاتقبل التفصیل ولا السجزی فان ذلك 
محال علیها ؛ 
پس قبول حکم می کند این امور کلیه در اعیان از موحودات عینیّه در حالت 


۸ شرح فصوص الحکم 


عروض بر آن موحودات. و قبول نمی کنذ تفصیل و تییزی را؛ چه آن محال است بر 
ایشان از انکه حقیقت امور کلیه ا گر منقسم می‌شود, در هر قسسی از اقسامش؛ اگر 
بعینها باقی باشد, انقسام متحمَق نشده باشد چون انسانیّت در هر شخصی, و اگرباقی 
بود نه بعینهاء پس عین آن حقیقت در این جیز منعدم باشد به انعدام --بعضش یا 
کلش-. پس ممکن نیست که اصلا تجزی طاری شود درا" حقایق بسیطه وم رکبه. 
فانها بذاتها فی کل موصوف بها کالا نسانية فی کل شخص من هذ! النوع الخاص 
لم تتفصّل ولم تتعدد بتعدد الاشخاص» 

پس این حقیقت کلیه به ذات خود موحود است در موصوفی که بدین حقیقت 
متصف باشد مثل انسانیّت در هر شخصی از این نوع خاص که کلّی طبیعی است موجود 
در هر فردی از افراد نوع انسان. و متفصل ومتعدد نیست به تعدد اشخاص. 

اگ رگویندحصه‌ای که درز بداست زاین بحقیقت: غی رحصه ای است که در 
عمرو است؛ پس بدین اعتبار منفصل باشد. گوییم اگر از حصه اراد بعض این 
حقیقت می کنید» صحیح نیست. جه «بعض» غیر « کلٌ» است. پس این حقیقت در 
هیچ فردی از افراد نباشد. 

و اگر اراده این معنی کنید که این حقیقت منکشف می شود به عوارض 
مشخصه‌ای که او راست در ز ید پس بدین اعتبار غیر حقیقت منکشفه است بدان 
عوارض دیگر که عمرو راست. 

این معنی مسلم است» و لازم نمی‌اید از او تفصیل در نفس حفیفت. و 
همچنین است حقیقت جنسیّه به نسبت با انواعش که موجود است در هر نوعی» 
بی آنکه متحزی و متعدد کردد. 

ولا بر حت معقولة. 

و زایل نمی‌شود این حقیقت از موجود بودن [۲۲ -پ] در عقل» و متغیر 
نمی شود درعروض برمعروضاتش ۵۲ ومتکثر نمی شود به تکش موضوعاتش. حون حقایق 
موحوده در اعیان. و این تنبیه‌واشارتی است بدانکه ذات واحب -- که حمَيمَة 


ی رم ۱ 
این مراتب بروی» و بی آنکه قادح کردد در وحدت دات او تکثر مظاهرش. 


(۵۱) قا: طاری شود و. 
( ۵۲) فا: در + معروضانش. 


۱- فص آدمی ۸۵ 


و اذا کان الارتباط بین من له وجود عینی و بین من لیس له وجود عینی قد ثبت» و 
هی نسب۳* عدمية. فارتباط الموجودات بعضها ببعض آقرب ان یعقل لاّه علی کل 
حال بینها جامع سوهو الوجود العینی - . 

ووقعی که ارتباط میان آنجه وحود عینی دارد» و میان آنجه او را وحود عینی 
نیست ابت شد. و آن نسبتهای‌عدمی است ازانکه اين امور صفات اند که ایشان را در 
خارج اعیال نیست غیر از معروضاتشء پس به نسبت با خارج عدمی باشند» اگر چه 
به*" نسبت با عقل وجودی اند. و نسبت بودن ایشان بدان اعتبار است که ایشان صفات 
لازمةٌ ذات‌اند. پس تمقل ارتباط موحودات بعضی با بعضی اقرب باشد از برای آنکه 
بر هر حال میان ایشان حامعی هست و ان وحود عینی است. 

وهناك فما نم جامع. وقد وجد الارتباط بعدم الجامع فبا لجامع اقوی و احق. 

و اینجا که جامع نیست چون ارتباط متحقق است. پس با وجود جامع اقوی و 

احق باشد. 
ولا شك آن المحدث قد ثبت حدوثه و افتقاره الی محدث احدئه لامکانه لنفسه. 
فوجوده من غیره. فهو مرتبط به ارتباط افتقار. ولابد آن ایکون المستندالیه 
واجب الوجود لذاته غنیآفی وجوده بنفسه غیر مفتقر» و هو الذی اعطی الوجود بذاته 
لهدا الحادت فانتسب الیه. و لما اقتضاه لذاته کان واجباً به. 

و شك نیست که حادث در وحود خود مفتقر است هه مُحدث ازبرای امکان او 
به ذات. پس وجود او از غیر باشد. پس او مرتبط بود به واحب به نوعی از ارتباط» که 
آن ارتباط افتقار است و لابد آنحه حادث بدو مستند است باید که واحب الوحود لذاته 
باشد» و غنی بود در وحود خو یش به ذات خود و اعطای وحود کند حادث را به ذات 
حویش. 

پس منتسب باشد حادث به واحب الوحود لذاته» و حون واحب به دذات خود 
اقتضای وحود حادث کند» پس حادث واحب بالغیر باشد. 

و لماکان استناده الی من ظهر عنه لذاته. اقتضی آن [۲۲-ر] یکون علی صورته 


۳ ۵ ۳ 


فیما پنسب الیه من کل ی من اسم وصفة ما عدا الوجوب الذاتی فان ذلك لابصح 


(۵۳) پا: نسبت. 
(۵4) فا: به + با. 


۲۵ 


۸٩‏ شرح فصو ص الحکم 


فی الحادث و ان کان واجب الوجود ولکن وجوبه بغیره لابنفسه. 

حول استناد حادث به موحدی است که طاهر می شود حادث از او به 
اقعضای این موحد او را افتضاء می کند این استناد که حادث بر صورت واحب 
باشد و متصف باشد به صفاتش» و متحمّق شود به جمیم آنچه منسوب است به واجب از 
کمالاتش به غیر از وجوب ذاتی که این حادث رادرست نیست والا لازم اید که 
ممکن از این روی که ممکن است منقلب به واحب شود و انقلاب حقایق محال 
است. و از برای این معنی استناد را مقتضی اتصاف به صفات موجد داشتیم که 
حادث متصف است به وحودء و اسماء و صفات لازم وجوداند. پس لازم می شود 
اتصاف حادث به لوازم وجود, والاً تخلف لازم از ملزوم لازم آید. 

و نیز از برای اين معنی که معلول اثر علت است و آثار بر ذات و صفاتش 
دلایل اند بر صفات موثر و ذاتش و حاره نیست از این که در دلیل حیزی بود از 
مدلول. و لهذا دلیل عقلی نیز مشتمل اند بر نتیجه که يك مقدّمه را اشتمال بر موضوع 
نتیحه است و مقدمهٌ دیگر را اشتمال بر محمول, و حدّ وسط جامع در میان هر دو. 

و هم از برای آنکه علت غایّه از ایجاد حادث عرفان موجد است. کماقال 
تعالی: «و ما خلقت الحنْ و الانس الا لیعبد ون.»*" ای لیعرفون. 

و جیزی شناخته نمی شود مگر بدانجه ازاو درغیر اوست. از این جهت جون از 
حضرت رسالت پرسیدند که : خدای را به جه شناختی؟ گفت: «عرفت الاشیاء 
بالله» . یعنی اوّل خدای را به خدا شناختم بعد از آن بدوشناختم غیر او را. 

و چون وجود حادث از غیر اوست. باید که وجوب او نیز به غیرش باشد, و غیر 
انسان از موجودات اگر چه متصف به وجود است» لیکن غیر او را صلاحیّت ظهور 
جمیم کمالات در وی نیست. حنانکه در او فص گذشت. بیت: 
تومظهر مجموع کمالی ای دل بادوست همیشه دروصالی ای دل 
درخود بنگ رجم ال وحسن‌جانان . کاین؛آنحسن وجمالی‌ای‌دل 

نم لتعلم آثه لما کان الأّمر علی ما قلناه من ظهوره بصورته آحالنا تعالی فی العلم به 
علی النظرفی الحادث وذکرأه تعالی رانا آبانه فیه, 

بعد از ین بباید دانست که جون امر بدان نهج بود که بیان نمودیم که ظهور 

حادث, آعنی انسان کامل به صورت رب واحب است حق تعالی ما را در معرفت خود 


(۵۵) س ۵۱ ی ۵۱ 


٩ 


فص ادمی 


۸۷ 


حواله بر نظر در حادث فرمود و بدین قول نبی تنبیه فرمود که: «من عرف نفسه [فقد] 


عرف ربه». آری ؛ بیت : 
منم با جمال» تومرات من 
سصق کن آینه از زنگ غیر 
خود بگذر و چهره یار بیین 
بسرون آور آیننه را از غلاف 
به جستن زآینه بزدای زنگ 
چوآینه ز ینسان بگیری به کف 
زایينه خود بینی اینجا رواست 
حوآیینه ار هستی خود برست 
توبی توشوآنگاه خود را شناس 


پای‌رنده پرتوذات من 
زمانی به خویش آء مکن ننگ غیر 
صدف بشکن و در شهوار بین 
ببین اندرو روشنی بی خحلاف 
پی آنگه درو چهره ین بیدرنگ 
شوی ۲ ؟ که از نکتهة «من عرف» 
که اینجا حودی اندر و حملم(لا»ست 
کنون هستیش هستی دلبرست 
که اینست مر معرفت را ساس 


اگر این اساست بباید نشان برونکته «من عرف» را بخوان 
و ذکر کرد حق تعالی [و] بنمود آبات را در ین حادث, حنانکه گفت: 
«سنر یهم آیاتنا فی الافاق و فی انفسهم». بیت : 
آفاق و انفس حوایات اوست حه باشد آن کاندران نیست دوست 
و نیز می فرماید: «فی آنفسکم آفلا تبصرون». و اراعت آیات در آفاق برای ان تقدیم 
کرد که آفاق تفصیل مرتبة انسان است و در وحود عینی مقدم است دیدن ابات بطر ق 
تفصیل در عالم کبیره‌مححوب را اساسی است از رو یت آیات در نفس خحویش؛ اگر 
جه حال عارف بر عکس اینست. 
فاستد للنا بناعلیه. فما وصفنا بوصف ال کتا نحن ذلک الوصف. الا الوجوب 
دای الخاض. 
پس دلیل ما بر واحب هم ما باشیم پس او را به هر چه وصف کنیم آن وصف 
ما باشد مگر وحوب ذاتی که آن اختصاص به حق دارد. 
فلما علمناه بنا ومتا تتبنا البه کل ما نسبناه الیناه. و بذلک وَرَدَتٍِ الاخبارات 
الالهية علی ألسنة التراجم [الینا]. 
حون او را به خویش و از خویش دانستیم بدو نسبت کردیم هر چه او را به 
حویشتن نسبت کردیم, و بدین وارد شد بسوی ما اخبارات الهی بر زبانهای تراجم از 
انبیا و اولیا, مثل : «ان الله تعالی حلق ادم علی صورته » و حول «مرضت فلم تعدنی » و 
غیر این از قرض و استهزاء و سخریه و ضحک. حون قول باری [ که] می فرماید : 


۲۵ 


۲۵ 


۸۸ شرح فصوص الحکم 


(«اقرضوا اللّه قرضاً حسناً و «اللّه یستهزی بهم و یمدهم فی طغیانهم یعمهون» و «سخر 
اه منهم» و حون خبر رسول که : «ضحک الله ممّا فعلتها البارحة». 
فوصف نفسه لا بنا: فٍذا شهدناه شهدنا نفوسنا» و اذا شهدنا شهی نقسه. 
پس نفس خود را وصف کرد از برای ما بنا؛ لاجرم جون مشاهد او کنیم مشاهده خود 
کرده باشیم و جون او مشاهده ما کند مشاهده خویش کرده باشد. و همانا حسین 
منصور از اینجا گفت؛ ؟ شعر: 
آنا من آهوی ومن آهوی آنا نحن روحان حللنا بدنا 
فذا ابصرتنی ابصرته واذا ابسصرته آبصرتنا 
و این حسین را نیز از ین صهبا جامی است و بر صاحب سرمستان کامی» و آن اینست : 
بیا ای که حان را مداوا توئی که ما دردمند و مسیحاتوئشی 
جهاد چود تن است و توحان جهان. که حون حان نهان و هویدا تونی 
[چو ظاهر به بباطن بیا مییختی گهی ما توباشیم و گه ماتولی 
غلط می کنم ما وتوخود کجاست در آنجا که ای جان تنها توئی 
بزه اتسش‌ای درماومن . که‌ماجمله لائیم ولا توی 
بهر گوشه‌ای از توصد فتنه است . . که سرمايه شور و غوغا تونی 
ز عالم جوآیینه‌ای ساختی تساشاگروهم تماشاتونی 
رهر ذره جلوه دهی حسن خویش  .‏ که در دیده پیوسته بینا تونی 
گر آشفته آبد حدیث حسیین تومعذور دارش که گویا توئی 
ولا شک آنا کثیرون باالنشخص والنوع. 
وشک نمی آرم که ما یعنی اهل عالی به افراد انسانیه بسیار یم به شخص و 


نوع؛ چه در کثرت اشخاص و انواع عالم شبهه نیست اما کثرت افراد انسان بحسب 


انواع بدال معنی است که مر کب اند از دو عالم روحانی و حسمانی. 
و آنا ان کثا علی حقيقة تجمعنا فنعلم قطعاً آن ثم فارقاً به تمیزت الاشخاص بعضها 
عن بعض, ولولا ذلک ما کانت الکثرة فی الواحد. 


می‌دانیم که اینسا فارقی هست که بدان فارق متمیَ می شود بعضی اشخاص از بعضی ‏ 
که اگر این فارق بودی کثرت در واحد متصور نشدی, 

فکذ لک ایض وان وصفنابما وف به نفسه من جمیع الوجوه فلابة من فارق. 

پس همچنین نیز اگر جه وصف کردیم حق تعالی را بدانچه حق تعالی نفس 


خود را به آن وصف کرد از جمیع وحوه, پسن حاره نیست از فارفی . شیح حون در کلام 
اوّل طر یمه تشبیه مسلوک داشته بود؛ خواست که در این کلام بر منهج تنز یه سلوک 
کند, جنانجه طر قة انبیاء است. 
ولیس لافتقار نا الیه فی الوجود و توقف وجود نا علیه لامکاننا و غناه عن مثل ما 
افتقرنا الیه. 
۱ 29 ِ 
و نیست این فارق مکر احتیاج ما بسوی او در وجود. و توقف وجود ما بروی از 
حهت امکانی که ما را است. حنانکه مقرّر شده است که مخرج امکان است و غنای 
آن از مثل آنجه ما محتاج آنیم. و حصر کردن فار ق به افتقار ما و غنای او بدان 
معناست که فارقات وحودیه و عدمه همه بدین دو عاید می گردد. 
و لهذا صح له الازل والقدم الذی انتفت عنه الاولّة التی لها افتتاح الوجود عن 
عدم. [فلا ] تسب الیه الاولیة مع کونه الاوگ. 
درست سل او را ازلی و ابدی بودل در دات و صماتش» و منتفی شدازاو اولّت» به معنی 
نسبت کرده نمی شود به حق, حنانکه اولسّت بدین معنی نسبت کرده می‌ شود به اعیان 
و ارواح. کم قال- علیه السلام- : «اوّل ما حلق اه العمقل» . بعنی: اوّل آنجه از عدم 
ب‌ ۲ ۱ 1 ۲ ۳ 2 "۳ 
به وحجود امد عقل است؛ چه او مسبوق به قدم ذاتی است | گرجه مسبوق نیست به عدم 
زمانی. 
امّا اولیتی که به حق نسبت کرده می‌ شود به معنی مبدائیت اوست کل اشیاء 
را حنانکه آخحرتت او به معنی منتهای کل شی ء بوده است. با اولیت بودن اوست 
السلام-: « کان الله و لم یکن معه شی۶». و این معنی به آخر یت جمم می شود 
چنانکه جنید دس سره" در حالت استماع حدییثْر مذکور گفت: «و الان 
کماکان». یعنی متغیّر نشده است این مقام از حالر خود. عالم کمالم یکن برقرار خود 
است. و حق کمالم یزل برقرار حود است. بیت: 
پیش زاین دیدی جهان جون بودد رکتم عدم.. هم برآن حالست حالی همجنان انداخته 
اگر جه در مرتبه واجدیّت ملاحظهٌ اسماء و صفات و اعیان ثابته کاشات با 


(ج۵) قا: حیند علیه السّلام. 
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اوست. امّا عارف را در حالت تجلی ذاتی که اوان قیام قیامت کبرای اوست, و زمان 
فنای خلق دربیش نظر حمال نمای او»,و مقام مشاهده رب هم به رب است [۲۳ -ر] 
چون من و ما ريخته و اولیّت به آخر بّت آمیخته باشد. 

ولهذا قیل فیه الاخر. فلو کانت"" آولیته آولية وجود التقیید لم بصح آن یکون الخر 

للمقیّد. لاه لاآخر للممکن لا الممکنات غیر متناهية فلا آخرلها. و انما کان 

آخراً لرجوع الأمر کله الیه بعد نسبة ذلك الینا» فهوال"خرفی عین أولیته» والأول فی 

عین اخر ننه. 

یعنی: از برای آنکه اولیّت او عبارت از افتتاح وجود از عدم نیست, آحر گفتن 
را سزاوار آمد. کماقال تعالی: «هُو الاوّل و الاخر»**. پس اگر اولیّت موحود مقیّد به 
معنی افتتاح وحود از عدم بودی » درست نیامدی آخر بودن بدین معنی؛ حه اخریّت بدین 
تقدیر عبارت باشد از انتهای موحودات مقیّده به او و حال آنکه ممکنات متناهی 

باید که از این سخن گمان برده نشود که شیخ --قدّس سره قایل به قدم دنی 

و عدم انقرافی ظواهر اشیاء است, بلکه در جمیع کتب تصر یحات دارد به خرابی دنیا 
و انتقال امر به احرت. کماقال فی هذا الکتاب: «اذا رال و فك ای الخاتم ینتقل الامر 
لی الاخرة فیکون ختماً آبد یا علی خزانة الآخرة» و در «نقش فصوص» می‌فرماید: 
(«بخرب الدنیا و پنتفل الامر الی الاخرة» . و در «فتوحات» نیز در این معنی تصر یحات 
دارد» بلکه اعرت او عبارت است از فنای ذات و صفات و افعال موحودات در ذات و 
صفات و افعال حق‌وظهورقيامت کبری» و رجوع همه آمربسوی حق تعالی بعد ازنست 
کردن امر به ما جه این اشیاءاوّل حق رابود بعدازآن‌به‌ما نسبت کرده شد. پس چون راجع 
شود به اصل خود» فانی گردد در وی, چون فنای قطره در دریاء و ذوبان سنگجه 
درماء.و منعدم نمی‌شود اصل» بلکه انعدام نعیّن او راست و او مستهلك می گردد در 
تین ذانی که تعینات از او متفرع:و راجم می گردد به اصل خود. و کذلك قیل: 
« التوحید اسقاط الاضافات». رجوع امر بسوی حق پیش از قیامت کبری نیز حاصل 
است از آنکه حق در هر آنی خلق حدید می‌آفر بند, امّا کسی که جشم بصیرت او به 
"گحل عنایت مکتحل نیست"*" نمی‌بیند که : «بل هم فی لبس من خلق جدید"*» 


(۵۷) قا: کان. )۵٩(‏ قا: ...به کحل مکحل عنایت نیست. 


(۵۸) س ۵۷ ی ۳. )٩۰(‏ س ۵۰ ی ۰۱۵ 
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مدا کوان‌می کند به انواع تجلّیات ذاتیه و صفاتیه, و این فیض واصل می شود به انسان 
که آخر موجودات است؛ و از او رجوع می کند به انسلاخ معنوی بسوی رب. 

و در حدیث آمده است که: [۲۳-پ] «ان ملنکة النهار پرجع الی الحضرة 
عند اللیل و ملكکهة اللیل برجم الیها عند النهار» الحدیت. 

و تمثیل تجّد عالم درهر لمحه ای به نورچراغی توان کرد که هر نفسی آن جراغ 
را وجودی دیگر متجتد شود, و کسی که عقل او قاصر است» چون نور جراغ را بريك 
نسق مشتعل بیند بندارد که شعلهٌ او از ابتدا تا انتها يك شعله است بعینه, و عقلاء دانند 
که هر لحظه او را صورتی متجدّد می شود. بیت: 
هم امر محمّمی و هم صرف خیال حوینده آنجه نزد عمّل است محال 
ه رل حظه شودوحود وحال توحدید باانکه هم انی‌ابدادرهمه حال 

و جون امر چنین باشد. حضرت حق اوّل بود درعین آخریّت؛ و آخر باشد در 
عين اولیّت و ازلاً و ابداً ان دو صفت دایم باشد. 
نم لتعلم آن الحق وصف نفسه بأئه ظاهر و باطن ؛ فاو جدالعالم عالم غیب و شهادة 
ندرك الباطن بغیبنا و الظاهر بشهادتنا. 
بعد از آن بباید دانست که حق - سبحانه و تعالی-- خود را وصف کرد به 
اینکه ظاهر است و باطن» پس ایجاد کرد عالم انسانی را و یا عالم کبیر را که آن نیز 
صورت انسان است و مسماست به انسان کبیر بر دو نوع عالم غیب و عالم شهادت؛ یعنی 
عالم روح و عالم حسم‌تاعالم‌باطن را که جبروت و ملکوت است به غیب خود -- که 
روح و قلب و قوای روحانیه است- ادراك کنیم؛ و عالم ظاهر را به ابدان و مشاعر و 
قوای منطبعةٌ در وی معلوم کنیم. 
يا معنی جنان باشد که غیب حق را از روی اسماء و صفاتش نه از حقیقت 
ذاتش به غیب خود که اعیان عینيةٌ ماست» در یابیم؛ و ظاهر حق را کهآن مظاهر 
اسماء است از عقول و نفوس و ملایکه, که اينها اگرچه غیب و باطن اند به نسبت با 
شهادت مطلقه, امّا به نست با اسماء و صات که ارباب اینها اند ظاهراند از آنکه 
ظهور یافته اند در عين بعد از بطون-درعلمادراك کنیم به شهادت خود. اعنی به روح و 
قوی و ابدال موجوده حویش در خارج. 

ووصف نفسه بالرضا و الغضب. 

و وصف کرد نفس خود را به رضا وغضب آنحا که گفت: ((رضی له عنهم 
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و رضواعنه""» . و نیز فرمود: « سبقت رحمتی غضبی»» و غیراین. جنانکه آیات و 
اخبار بدان مشحون است. 
فاوجد العالم ذاخوف و رجاء فیخاف غضبه و یرجو رضاه. 

پس بیافر ید ما را که عالم انسانی ایم موصوف به حوف و رجاء که لازم غضب 
و رضا اند تا ارباب بصیرت میان حق و ما ارتباط را به بصر بصیرت و عین 
عیان[۲۴ -ر] مشاهده کنند. 

و وصف نفسه بانه جمیل و ذو جلال فاوجدنا علی هيبة و آنس. و هکذا جمیع ما 
بنسب الیه تعالی و بسمی به. 

و وصف کرد خود زا حق تعالی» بدین که حمیل است یعنی موصوف است به 
صفات جمالیّه که تعلق به لطف و رحمت دارد. و بیان کرد که او خداوند جلال 
است. و آن صفاتی است که تعلّق به قهر و غربت و ستر و عظمت دارد. و ابحاد کرد ما 
را بر هیبت و انس که نتیجه حلال و جمال است. 

و همجنین هرجه منسوب است به حق سبحانه, و او مسمي است بداد» ما ر 
نیز از آن نصابی کامل و نصیبی شامل ارزانی داشته است. و علم آثار ان صفات در 
عالم به نت ما برافراشته لاجرم؛ بیت.: 
یکی رخ ز لطفش بر افروخته . یکی راز قهرش جگر سوخته 
ییکی مظهر لطف وغفاریش ‏ یکی مهبط امر قهّاریش 

فعیّرعن هاتین الصنفتین بالیدین اللتین توجهتا منه علی خلق الانسان الکامل» 

پس تعبیر کرد از این دو صفت که حمال ر جلال است به دو دست. بر طریق 
مجاز؛ چه افعال الهه بدین دو صفت تمام می گردد. و شنون ربوبیّت بدو صفت ظهور 
می‌یابد. جنانکه اعذ و عطای انسان و سایر افعالش به دو دست متأتی می گردد. 

و این یدین است که توحه نموده‌اند از حق بر خلق انسان کامل. حنانکه 
می‌فرماید: «ما منعك ان تسجد لما خلقت بیدی""». یعنی: ای ابلیس چه منع کرد ترا 
از سجده کردن به آدم که او را به دو دست خویش آفر یده ام. یعنی در صورت انسانیه 
مستتر گشته, و او را به صفات حمالیه و جلالیه متصف گردانیده ام. ام 


ابلیس نظر حدا حدا داشت ینداشت که مارحق جدانیم 


۰۱۱۹ س ۵ ی‎ )٩۱( 


(۲ س ۳۸ ی ۵ ۰.۷ 


۱- فص ادمی ۰ 


این هی‌کل ادمی است زر و پوش ما یله حجمسله سجده هانیم ۱ 


آن دم بنسگرمبین تسوادم تا جانست ز لطف درربائیم 
لکونه الجامع لحقا ث العالم و مفرداته. 

بعنی توحه یدین از حق به خلق انسان از برای جامع بودت انسان است حقایق 
عالم ر؛ که آن همه مظاهر صفات حمالیّه و جلالیّه است که عبارت است از اعیان 
ثابته و هم از برای جامع بودل مقردات موحودات خارحیه را. 

گوییا می گو بد از برای جامع بودن انسان جمیع اعیان ثابته را به‌عسین 
ثابته اش» و جمیع موحودات خارجیه را به عين خارجیه اش. لاجرم احدیّت جمع در علم 
وعین او را باشد. لاجرم درمخاطبٌ او آمده: (۲۲ -پ] 
ای وجودت م ظهراسماءحسنی‌امده. وی زجودت حمل؛عالم هویداامده 
ظاهرت مجموعه مجموع عا لمها شده باطنت مرات دات حق تعالی امده 

فالعالم شهادة و الخليفة غیب, لهذا تحجّبٌ السطان. 

پس عالم ظاهر است و خلیفه باطن که متصف است به صفت الهیت که 
هویت او زایل نمی شود از غیب. 

و اینجا مراد ازعالی عالم کبیر روحانی و جسمانی است که صورت حقیقت 
انسانی است. و حقیقت انسانی غیب او. و انسان کامل حون مظهر کمالات این 
حقیقت بود و خلیفه و مدترعالم به اعتبار حقیقتش که درغیب زایل نمی شود او را 
غیب داشت, اگرچه این خلیفه موجود است در خارج, و بواسطه آنکه این حقیقت 
خلیفه حق است.و جون هویت حق احتحاب و کمون وظیفهٌ او سلطان عالم ملك که 
مظهر این خلیفه غیبیه است در عالم شهادت ححب کرده می‌شود» و حاحبان 
نمی گذارند که هر کس شرف دیدار او دریابند. و از برای همین معنی انقیاد و 
مطاوعت او واحب است. 

و وصف الحق نفسه بالحجب الظلمانية» وهی الاجسام الطبيعية الکثيفة و النورانية 
وهی الارواح اللطيفة والعقول و النفوس و عالم الامرو الابداع. 

یعنی: وصف کرد حق -سبحانه و تعالی- خود را به لسان حبیب خود 
علیه السّلام- به حجب ظلمانی و نورانی"۲» چنانکه گفت: «ان له تعالی سبعین 
الف حجاب من نور وظلمة و کشفها لاحرقت سبحات وحهه ما انتهی الیه بصره من خلقه ». 


)٩۳(‏ قا: نورانیه. 
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و حجب ظلمانی اجسام طبیعیه کثیفه است که اینها اگرچه مظاهر صفات اند» 
امّا ساتر ذات اند. 

و حجب نورانی ارواح لطیفه و عقول و نفوس و عالم امر و ابداع [اند] که اینها 
مظاهر صفات اند و از وجهی مظهر و از وجهی ساتر ذات‌اند. جنانچه شعاع آفتاب اگر 
چه ستر شمس می کند» و حاجب آبصار از ایصار می گردد. اما مظهر شمس اوست و 
دلالت بر ذات آفتاب از اوست. مصراع : «به آفتاب توان دید کافتاب کحاست». 

فالعلمبین کثیف و لطیف ؛ وهوعین الحجاب علی نفسه» 

و عالم عين حجاب است بر نفس خود؛ اعنی به نسبت و انیّت او که بدان 
متمیز است ار حق [۲۵-ر] و مسمی است به عالم عين [ که] حجاب وی است. پس 
اگر انّت او مرتفع شود, عالم منعدم گردد. و منصور حلاح بدین اشارت کرد آنجا که 
گفت: 
بسینی‌وبینكانی‌ینازعنی فارفمبل طفك‌اننی‌من‌البین" 
همام الدین تبر یزی - رحمة اللّه علیه- می گو ید؛ بیت: 
درمیان من ومع شوق همام است حجاب . باشدان رو زکه این‌پرده‌به یکسوفکنيم 

و می‌شاید که ضمیر «هو» عاید با حق باشدء و معنی آن بود که‌حق ازان‌روی 
که انوار است عين ححاب است ذات خود را. کما قیل: «ولیس ححابه الا النور و لا 
حفاوّه الا الظهور» . بیت: 

حجاب روی توهم روی تست درهمه حال نهانی ازهمه‌عالم زیس که‌پیدایی 
خواجه - قتس الله سره می‌فرماید؛ بیت: 
ای آن که توعقل عمّل وجان‌جانی . چه‌جای‌چنین سخن که صدچندانی 
حول روی‌تراست‌نورروی توححاب زان روی زیسیدایی حودپنهانی 
فلا بدرل الحق" ادرا که نفسه. 

پس عالم اداراك نمی کند حق را چنانکه ادراك می کند خود را به ذوق و 
وحدان, ازانکه مدرله گشتن حیزی بحسب ذوق مر غیر خود رابدان قدر است که از این 
چیز در آن غیر باشد. و در عالی از آن روی که عالم است و غیر حق است. چیزی از 


(6() قا: فرفم بلطنك آنی من البیان. 
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نس 
حق_ بیست مکر ححب طلمانبه و نورأنیه. لا خرم ادراله او به دوق مدرا نشود مگر به 
و بر این تقدیر ضمیر «ادراکه» و «نفسه» عاید با عالم بود. 
و می‌شاید که عاید باشد با حق, و معنی جنان بود که: عالم ادراك نمی کند 
حق راء چون ادراك کردن نفس خود را. جه عالم از آن روی که مظهر است مشتمل 
اوست-- بشناسد لا حرم در مخاطبه حق بگو بد؛ بت 
جم‌أل روی ود راهم‌توبسینی کمالذات خحود راهم تسودانی 
حه ان‌برایت حسن‌تولیکن حنین یات راخوان دن‌تودانی 
فلایزال فی حجاب لایرفع» 
پس همیشه محجوب است عالم از حق به انیت خود, و قادر نیست بر حق 
۱۳ ی مر مه + ۰ ۰ ِ هٍ_ ۰ ۰ ش مِ 
معرفت حق و بر حق معرفت نفس خویش» که اکر نفس خود راشناختی, پرورد کار 
۰ و هو هب ۰ مٌ. .2 ۰ ۳ ۶ ۳ ۰ ۰ 
خود را نیز شناعتی» و گفتی بیگانگی نیست تومابی ومای تو, و فایز نیست بر ابن 
۲ ۲ ۲ ۳ 
معرفت مگر انسان کامل, و لهذا خلیفه وسیّد عالم گشت. 
مع علمه بانه متمیز عن موجده بافتقاره الیه. 
یعنی: عالم همیشه در ححاب است با انکه‌تمیز خود را از موحد خو یش 
می‌داند»| ۲۵ -پ] و افتقار خو یش بدو می‌شناسد و غنای واحب را به دات می‌داند. 
و علم بتمییز جیزی از غیر» مقتضی علم است به تمییز ین. 
ولکن لا حظ له فی الوجوب الذاتی الذی لوجود"" الحق تعالی. 
مر ۰ ۰ عم 
بعنی: عالم مفتقر است به موجد و متصف است به امکان, و ا گرجه او را 
اتصاف به صفات الهیه هس ولیکن او را هیچ حظی نیست در وجوب ذاتی که وجود 
حق راست. 
پس ادراك نمی کند عالم حق را ابداً از حیثیت وجوب ذاتی, جه مدرلك ادراك 
ار وجوب دانی نیست. لاجرم نسبت ازمیان ایشان از این روی مرتفع است. 
فلایزال الحق من هذه الحقيقة غیر معلوم علم ذوق و شهود. لاه لا قدم تلحادث 


(۵ ) با: لجود. 
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فی ذلك. 

پس همیشه حضرت حق از روی حقیقت وحوب دآنی غیر معلوم است به علم و 

دوق و شهود» که این دو افتضای حال می کنند ز باده بر محرد اطلاع بر وحوب داتی. 
فما جمع الله تعالی لادم بين بدیة الا تشریفا. و لهذا قال لابلیس : ما منعك آن 
تسجد لما خلقت بیدی »؟ وما هوالاعین جمعه بین الصورتین : صورة العالم و صورة 
الحق؛ [وهما ایدا الخلق. 

پس جمع نکرد حق - عزو حل- از برای حلق ادم میان «بدین» خود که معبر 
است به صفات جمالّه و جلالیّه» مگر از برای تشر یف و تکریم او؟ کما قال ال 
تعالی: «و لقد کر منا بنی آدم و حملنا هم فی البحرو البر»"". و از این روی جامع 
جمیع صفات الهیّه گشت, و عين او متصف شد به جمیع صفات کونیه. پس حاصل 
شد نرد او همه ایادی معطیه واحده. و ازبرای این حضرت الهی ابلیس را گنت («(حه 
چیز منم کرد ترا از سجده کردن, جون او را به دو دست خویش آفر یدم» . و نیست این 
تشر یفی» مگر از برای جامع بودن آدم در میان صورتین. یعنی: صورت عالم که آن 
حقابق کونیه است.» و صورت حق که آن حمایق الهیه است. و این دو عبارت است از 
یدین حق -سبحانه و تعالی-. 

و صورت عالم را از ان حهت «ید» حق خواند که مظاهر اسماء و صفات 
است» و پیش از اين از صفات حمالیّه و حلالیّه تعبیر به «یدین)» کرده بود و اینحا 
تعبیر به «یدین» از «صورتین» کرد تا تنبیه باشد بدان معنی که در میان صفات 
حمالیّه و حلالیّه و درمیان «صورتین» که حقایق کونیّه است درحقیقت مغایرتی نیست 
مگر در ظاهر یّت و مظهر یّت. 

وابلیس جزمن العالم [لم ] تحصل له هده الجمعية. 

و ابلیس جزوی است[۲۶-ر] از عالم که حاصل نیست اورا این حمعیت. جه 
او مظهراسم «مضلّ» است, و اين اسم از اسماء داخله است در تحت اسمی که ادم 
مظهر اوست. لاحرم او را جمعیت اسماء و حقایق نباشد. 

ولهدا کان آدم خلیقه» 
یعنی ازبرای حصول این جمعیت در آدم آدم خلیفث عالم گشت. 


(5) س ۱۷ ی ۰۷۰ 
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وان لم یکن ظاهراً بصورة من استخلفه فیما استخلفه ۲" فیه ؛ ون لم یکن فیه جمیع 
ما تطلبه الرعایا التی استخلف علیها لان استنادها الیه فلا بد آن بقوم بجمیع ما 
تحتاج الیه» و لا فلیس بخليقة علیهم. 
یعنی اگر ظاهر نباشد به صورت آنکه او را استخلاف کرد و اگر در او نباشد 
جمیع آنچه طلب کنند رعایا که او را برایشان استخلاف کرد و قایم نباشد به جمیع 
انجه ایشان را بدان احتیاج باشد خلیقه نتواند بود بر ایشان.. 

فما صحت الخلاقة الا لانسان الکامل» 

۰ پس خلافت درست نباشد مگر بر انسان کامل, و هر فردی را از افراد انسانیه 
نصیبی از این خلافت هست که بدین نصیبه به تدبیر آنجه بدو متعلق است قیام 
می نماید حون تدبیر سلطان در مملکتش و تدبیر صاحب منزل در منزلش. و ادنای آن 
تدبیر شخص است در بدت خویش» و اين نصیبها او را به طریق ورائت از والد اکبر 
حاصل است و خلافت عظمی انسان کامل راست» آری؛ بیت: 
ازرشت‌پادشاهی‌مُسجووجبرئیلی ملدك‌پدرب‌جوتی ای‌بی‌نواچه‌باشد 
توگوهری‌نهفته د رکاه وگل گرفته گررخ زگل بشویی ای‌بی‌وفاچه‌باشد 
بی سرشوی وسامان از کبروحرص خالی وانگه سری برآری از کب ریاجه باشد 

فانشاً صورنه الظاهرة من حقائ .العالم و صوره و آنشاً صورته الباطنة علی 

صورته [نعالی آا 

پس انشاء کرد صورت ظاهر او را که موجود است در خارج از حقایق و صور 
عالم و انشاء کرد صورت باطن او را که موجود است در علم و آن عین ثابته اوست بر 
صورت خو بش بعنی متصف به صفات و اسماء خود. ۱ 
ولذلك قال فیه «کنت سمعه و بصره» ما قال کنت عینه و آذنه: ففرق بین 
الصورتین. 
یعنی: برای آنکه حق -سبحانه و تعالی- صورت باطنه آدم را بر صورت 
ظاهر خویش آفر ید در حق آدم فرمود: «من بینائی وشنوائی آدمم» ونگفت چشم و 
گوش آدمم. و سمع و بصر را که از صفات سبعه است - که مه سبعه اش خوانند- 
ذکر کرد, و عين و أذن که از جوارح صورت بدنیّه [۲۶-پ] است و الت سمع و بصر 
است یادنکرد. پس فرق کرددرمیان صورت ظاهر و باطن, ا گر جه ظا هرمظهر باطن است. 


)٩۱۷(‏ قا: خحلیقه. 
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وهکذا هوفی کل موجود من العالم بقدرما تطلبه حقيقة ذلك الموجود. 
یعنی: جنانکه حق و هویّت او ساری است در آدم -علیه الماام همچنین 
ساری است در هر موحودی از موحودات عالم. ولکن سریان و ظهور او درهر حقیقتی از 
حقایق عالم بقدر استحقاق و قابلیت آن حقیقت است که هرموجود را است. شعر: 


۵ به استعداد باید هر که ارما حیر کی یابد 
نه اندر بدو فطرت پیش از ین کان آلتی طینا 
ولکن لیس لاأحد مجموع ما للخلیفة > 


ولکن مجموع آنجه خلیفه را استء غیر او را نباشد. 
فما فاز الا" بالمجموع. 
۰ مراد آنست که فایز نشد به مجموع مگر خلیفه. 
ولو لا سریان الحق فی الموجودات و ظهوره فیها بالصورة ماکان للعالم وجود کما 
آزه لولا تلك الحقای المعقولة الكلية ما ظهر حکم فی الموجودات العينية. 
یعنی: اگر سریان هویّت حق درموجودات و ظهور او در ایشان به صورت یعنی 
به صفات نبودی» عالم [را] نه وجود بودی و نه ظهو جنانکه اگر این حقایق کلیه در 
۵ فدیم قدیم است و در حادث حادثء و معروضات او از حفایق عینیه نبودی» هیچ 
حکمی از احکام اسماء و صفات حق به ظهور پیوستی. لاجرم حنانکه عالم را 
بی سر یان حق در موحودات به ذات و صفات وود نیست احکام و صفات حق را نیز 
بی حقایق عالم - که اعیان معقوله کلیه است-- ظهور نیست. بیت: 


سم و 
اگردوست بی نظیراست ما نیزنا گر یریم ما را وجود از وی او را ظهور از ما 
۳۰ ومن هذه الحقيقة کان الافتقارمن العالم الی الحق فی وجوده : 


حصرت حق در وحود . 
فالکل مفتقر ما الکل مستغن و هذاهوالحق قد قلناه لانکنی 
یعنی: هریکی را ازعالم به حضرت حق در وجود و رب او بواسطه ارتباط افتقار 
۱۵ متصور است» اما عالم در وحود و کمالا تش مفتقر است به رب وامّا رت را در ظهور او 
و ظهور اسماء و صفاتش عالم را در کار است. پس افتقار در همه هست و از همه از 
این روی استغنا منتفی است. و آنجه گفتیم حق آن است. وما ازیرای ارشاد طالبان 


اس فص ادمی ۹۹ 


فان ذکرت فنتا لاافتسقاربهمفقد علمت الذی بقولنانغیی 

یعنی: پس اگرتو ذکر کنی که به حکم «والله غنی عن [۲۷-را العالمین*۲» 
ملاحظه افتقار را در حانب رب مجال نیست. گونیم: هر آینه از آنجه بتفدیم رسید به 
تحقیق دانستی که سخن ما در ارتباط است میان حق وعالم» واين بواسطهٌ اسمانی 
است که به ذوات خود طلب عالم می کنند. پس این اسماء را در ظهور افتقار هست به 
عالم, نه ذات الهیّه را که آن از حیثیت او یی او از عالم و عالمیان مستفنی است. 

فالکل بالکل مربوط فلیس له عنه انفصال خذوا ما قلته عنی 

پس ارتباط درهمه متحقق است, لاجرم نیست عالم را انفصال ازحق. بگیر ید 
بطر یق قبول و اذعان آنچه به شما رسانیدم از حقایق عرفان ز یرا که حدیث اهل اه و 
مقالات مقر بان درگاه اله بیت: 
مردگان کهنه را جان می‌دهند... تاج عقل ونور ایمان می‌دهسد 
سر مبزد از سرف راز تاج ده کوزیای دل گشاید صد گره 
تاکه گویم در همه ره زنده کو سوی آب زندگی پوینده کو؟ 

فقد علمت حکمهة نشاة آعنی صورته الظاهرة؛ 

پس به تحفیق دانستی حکمت نشأت حسد ادم راه اعنی صورت ظاهر او را»و 
آن حکمت ظهور احکام اسماء و صفات است در این نشات. 

وقد علمت نشاة روح آدم آعنی صورته الباطنف 

و هر آینه دریافتی حکمت نشأت روح آدم راء آعنی صورت باطنه او راء و آن 

حکمت ربوبیّت و حلافت است بر عالم. 
فهر الحق الخلق. 

پس آدم حق است به اعتبار ربوبیّت اومر عالم راء و به اعتبار اتصاف به 

صفات الهیه؛ و خلق است به اعتبار حسدش. بیت: 


۳ ۰ ۰ ۲ ۱ 2#_-_ ۶ ث _ 
ای تو بفکرت دو یی خون حبیب ر يخته. ‏ نیك‌نگرکه اوتونی, ای‌توز خود کر يخته 


تن م رکب تست حق تن رابشناس بل راکب ‌مسرکب ندل رانشناس 


از حودبه حداره‌ن توانی سردن ازحودبه خود اوخو یشتن رابشناس 


(۸د) س ۳ کی ۰۹۷ 
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وقد علمت نشأة رتبته وهی المجموع الذی به استحق الخلافة. 
و بدرستی که دانستی نشأت رتبت اورا که عبارت است از روحانّت 
و جسمانیّت که بدین مجموعغ آدم استحقاق خلافت یافتء جه به نشأت روحانیّت اخذ 
است از حق, و به نشأت حسمانیّت مبلغ است به خلق؛ و کمال دولت بدین مجموع 
است که |۲۷ -پ] استفاضه و افاضت بی مناسبت متضور نیست. و لهذا قال تعالی: 
«و لو حعلناه ملکالجعلناهرحلا وللبسناعلیهم ما پلبسون"». یعنی: اگر رسول را ملك 
ساعتمی, هر آینه به صورت بشر فرستادمی تا به حکم مجانست تبلیغ امر کردی. 
فادم هو النفس الواحدة التی خلق منها هذا النوع الانسانی» 
یعنی : جون دانستی که ادم که حلیفه است بر عالم و مدبّر اوست. پس آدم در 
حقیقت نقس واحده است که عقلش خوانند. و آن روح محمدی است در حقیقت» که 
ظاهر می گردد در این نشأت عنصر یه که «اوّل ماخلق اللّه نوری» اشارت است بدان, 
و « یت نبا و ادم بین الماء والطین » عبارت است از آن, و نوع انسانی» بلکه جمیم 
انواع مخلوق است از ان نور. 
و تحقیق سخن آنست که حقیقت انسانیه را در جمیع عوالم مظاهر است. پس 
مظهر اوّل او در عالم " جبروت روحی است مسمّی به عقل اوّل. پس ادم اوّل اوست» 
و حوا نفس کلیه است که ازپهلوی جپ آدم مخلوق است. و مراد از این جانب ایسر 
حانبی است که یلی خلق است. ویمین او جانبی است که یلی حق است. و در عالم 
ملکوت نفس کلیه است که در احسام است. و در عالم ملك ابوالبشر است. 
و مراد [در] اینجا از ادم عالم"" جبروت و ملکوت است که خلیفه است ازلا و 
ابدً. اما در فتوحات می‌فرماید: « ظهرمن آجسام الانسانیه کان آدم علی» السسلام». 
و مراد از آدم عالم ملک است که ابوالبشرش خوانند. 
وهو قوله تعالی: «یا نها الناس انقوا ریم الذی خلقکم من نفس واحدة و خلق 
منها زوژجها وب منهما رجالا کثیرا ونسا», ۱ ۱ 
یعنی : آنجه ذکر کردیم معنی این آیت است حق -سبحانه و تعالی-- 
می فرما ید که : «ای آدمیان بترسید از پروردگار خود که شما را از نفس واحده آفر ید » 


.٩ ی‎ ٩ س‎ )14( 


( 6۰ قا: علم. 


(۷۱) قا: از+ عالم. 


۱- فص آدمی ۱۰۹ 


وجفت آن نفس هم او پیدا کرد» و از این دو جفت مردان و زنان بسیار بپرا کند». 
معنی آیت به نسبت با عالم جبروت آنکه: بترسید از پرورد کار خود که شما را 

از عقل اوّل بیافر ید و روح اورا که نفس کلیّه است از او پیدا کرد» و رحال کثیر و 
نساء در این عالم عقول و نفوس ۲۳ مجرده‌اند» و به نسبت با عالم ملکوت نفس واحده؛ 
نفس کلیه است» و جفت او طبیعت کلیه و رحال نفوس ناطقه محرده, و نساء نفوس 
منطبعه و باقی قوی, به نسبت با عالم ملک خود ظاهر است. 

فقوله : «اتقوا ربکم » اجعلوا ما ظهرمنکم وقابة لربکم» و اجعلواما بطن منکم؛ و هو 

ربکم» وقاية لکم : فان المر ذمٌ و حمد : (۲۸ -ر] فکونوا وقایته فی الذم و اجعلوه 

وقایتکم فی الحمد تکونوا آدباء عالمین. 

چون شیخ استشهاد به یت کرد به ذکر مطلع آن قیام نمود وسالک را 

در حصرت حق تادب تعلیم داد تا نور یت اوز یادت شود و در مهالک اباحت 
نیفتد؛ چه توحید افعال مقتضی استناد خیر و شرّ است به حق» پس ا گر سالك هر دو را 
به حق اسناد کند پیش از زکاء وطهارت نفس, شاید که در بوادی اباحت هلال شود 
و بعد از طهارت نقس به اسناد فبایج به حق موسوم گردد بسیب اساعت ادب. لاجرم 
«اتقاء» را به معنی «وقایة» دانست و گنت معنی آیت اینست که وقایت ساز ید آنحه 
ظاهر است از شما که آن حسد است با نفس منطبعه مرپرورد گار خود را؛ یعنی نسبت 
کنید نقایص را با نفس خویش تا وقایه رب خود باشید در دم و آنجه از شما باطن 
است و آن روح است که تربیت شما می کند» وقایه خویش سازید در حمد؛ یعنی 
نسبت کنید کمالات را به رب خود. جنانکه حق - سبحانه وتعالی -ازز بان ملایکه 
خبر می دهد که: «سبحانك لاعلم لنا الاما علمتنا ""». چه امر دم است و حمد. پس 
شما وقایسه او باشید؟" درد و او را وقایه خود ساز ید در حمد تاسلوك مسالك ادب 
و انتهاج مناهج علم بتقدیم رسانیده باشید, و در سئت کمالات به حق شما را از ظهور 
انیات و تقید به قید هستی خلاصی دست دهد و شیطان " بر شما سلطان نباشد. 
اری» بیت: 


علتی برتر ز ندار کمال نیست د رحاد توای مغرورضال 


(۷۲) پا: + نقوس. ()۷) با: باشد. 
(۷۳) س ۲ ی ۰۳۲ (۵ 6۷ قا: شیطان + را. 


۳۵ 


۳۵ 


۱ شرح فصوص الحکم 
وشیخ درحکمت قدر یه می گوید: «لاقدرة ولافعل الا له حاصة». 
لا جرم سرمایهٌ هر کمال و پیرایه جمال اوست؛ بلکه اگر تحقیق کنی نسبت فعل و 
اقتدار به ماء هم از آن روی بود کوما شد. خواحه -قدّس الله سره می‌فرماید؛ بیت: 
در چشم تو گرچه شکل بسیارآمد جون درن‌گری یکی بتکرار آمد 
گرقدرت وفعل هست‌مارا نه زماست زآنس ت که حق به‌مابدیدارآمد 
ثم انه تعالی اظلعهٌ علی ما أودع فیه و جعل ذلك فی قبضتیه :مضه الواحدة فیها 
العالم» و القبضة الأخری فیها آدم و بنوه. و بین مراتبهم فیه. 
یعنی بعد از آنکه حق --سبحانه و تعالی-- آدم را ایحاد کرد و متصف. 
گردانید به صفات خویشتن, و عَلم خلافت او برسرملک برافراخت. اوراطلع‌ساخحت بر 
انجه در حقیقت او از اسرار الهیّه و معارف (۲۸ --پ] حقیقیه و دیعت نهاد. کما فال 
له تعالی؛ «علم آدم الاسماع»" ۲ . 
واين مودع را دردوقبضه حویش گرفت که یکی تجلی اوست به قدرت ایحاد در 
عالم کبی و دیگر ظهور او به کمالات در عالم صغیر, یا خود قبضتین از این عالمین 
عبارت است تا مراد از دو قبضه صفات فاعلیه و قابلیه بود. پس در يك فبضهٌ او عالم 
است اعنی اعیان موجودات بر سبیل تفصیل و در قبض؛ دیگرش آدم و ابنای او که 
مشتمل اندپر کل موجودات علی الاحمال. 
و مراتب بنی آدم را در آدم بیان کرد. کما فی الحدیث: «آن اللّه تعالی هسح 
بیده ظهر ادم و اخرج منه بنیه مثل الذر» الحدیت. 
یا معنی آن باشد که بیان کرد مراتب ایشان را در حق و مقادیر درحات ایشان 
را در ارتقا به جناب مطلق. 
و لما آطلعنی اللّه فی سری"" علی ما آودع فی هذا الامام الوالد الا کب جعلت فی 
هذا الکتاب منه ما حدٌ لی لاما وقفت علیه. فان ذلك لایسعه کتاب لاالعالم 
الموجود الان. 
شیخ --قدس الّه سره می گوید: چون حضرت الهی به فیض فضل نامتناهی 
مرا در سر من اطلاع داد بر آنجه ودیعت نهاد در تن امام والد اکبر که آن ادم حقیقی 


است و مستی است به روح محمدی ساجه آدم انوالبشر والد کبیر است-- درج کردم 


(۷۹) س ۲ ی ۰۳۱ 
(۲۷ پا: فی سمالی. 


۱- فص آدمی ۰۳ 


در این کتاب از آنجه دانستم همان قدر که تحدید و تقدیر کرده شدء نه آن قدر که برآن 
اطلاع یافتم حه کتاب ازاحاطهٌ آن قاصر است بلکه هم عالم که حالی موجود است 
سعت احاطه آن ندارد. بیت: 
گردم فرو خواهد شدن ز ین رازنتوان‌زددمی خاموش کن خاموش کن تابرنجوشدعالمی 

فممّا شهدنه هما نودعه فی هذا الکتاب کما حده لی رسول اللّه صلی اللّه علیه 

وسلم : حکمهة الهية فی کلمة آدمید وهو هدا الباب., 

پس بعص از انجه در بافتم از آن اسراری که در این کتاب ودیعت می‌ هم 

بدان اندازه که رسول - علیه السّلام- نهاده است» حکمت الهیه است در کلمه 
آدمیه"۲ . و آن این باب است که بتقدیم رسید وبه شرح آنقیام نموده‌شد. 

نم حکمة نفثية فی کلمة شيئية, 

نم حکمة سبُوحية فی کلمة نوج 

نم حکمة قدوسية فی کلمة ادريسية. 

نم حکمة مُهیَميةٌ فی كلمة ابراهيمية. 

نم حکمة حقية فی کلمة اسحافية. 

نم حکمة علیة فی کلمة اسماعيلية. 

نم حکمة روحية فی کلمة بعقوبية. 

ثم حکمة نورية فی کلمة بوسفية. 

ثم حکمة احدية فی کلمة هودیة. 

ثم حکمة فاتحية فی کلمة صالحية. 

نم حکمة قلبية فی کلمة شعيييةٌ. 

نم حکمة ملكية فی كلمة لوطیة. 

ثم حکمة قدرية فی کلمة غرّ برية. [۲۹-ر] 

ثم حکمة نبوية فی کلمة عیسو بة. 

نم حکمة رحمانية فی کلمة سليمانية. 

نم حکمة وجودية فی کلمة داودبه. 

ثم حکمة نفسية فی كلمة بونسية. 

نم حکمة غيبية فی کلمة ابوبية. 


(۷۸) قا: کلمه آدمیه + حکمت الهیه. 


۲۵ 


سر 


۳۵ 


۹ شرح فصوص الحکم 


نم حکمة حلالیه فی کلمة بحیاو بة. 

نم حکمة مالکية فی کلمة زکر باوية. 

نم حکمة ايناسية فی کلمة الیاسیه. 

نم حکمه احسانية فی کلمة لقمانیه. 

ثم حکمه امامية فی کلمة هارونیة. 

نم حکمة علوية فی کلمة موسو به. 

لم حکمه صمدیة فی کلمة خالدبة. 

نم حکمة فردیه فی کلمة محمدنه . 

وحه تخصیص هر کلمه به حکمتی که بدو منسوب است در مواضعش مذکور 
خواهد شد ان شاء اللّه تعالی و هوالموفق. 

و فص کل حکمة الکلمةالتی تتسب الیها. فا قتصرت علی ما ذکرته من هده 

الحکم فی هذا! الکتاب علی حد ما ثبت فی آم الکتاب. فامتثلت ما رسم لی؛ و 

وقفت عند ما حد لی؛ ولورمت ز بادة علی ذلك ما استطعت. فان الحضرة تمنع من 

ذلك و الله الموفق ل لا ارب غیرة. 

یعنی محل نفوس هر حکمت کلمه روح پیغامبری است که ان حکمت بدو 
منسوب است. یس اقتصار کردم بدان قدر که از حکمتها در این کتاب آوردم بر وفق و 
اندازه آنحه ثابت شد در ام الکتاب, و آن حضرت علمیه است که اصل کتب الهید 

پس امتثال کردم به آنجه مأمور شدم» و وقوف کردم برد خدایی که اندازه کرده 
شده است , و اگر زیاده بر این می خواستم بدان استطاعت نمی‌یافتم؛ یعنی اگر حه به 
عون عنایت الهی مرا احاطه به اسرار نامتناهی حاصل است که مودع است در ادم 
- علیه السّلام-امّا چون حرکات و سکنات واقوال و افعال من به امرحق استء و [به] 
ارادت اوست, اگر به ارادت نفس خویش خواهم که چیزی بر آنچه او تعين کرده 
است ز یاده کنم غیرت الهیّه مرا منم می کند. و نمی گذارد که بر آن اقتداريابم. آری؛ 


5 از برای این معنی حصرت پرورد گار غبور در مخاطبة حبیب خویس 
می‌فرماید: «لیس لک من الامر شیء و ما علیک الا البلاغ آن انت الا نذیر». و 


۱- فص ادمی ی ۱۰ 


خدای است توفیق دهنده که غیر او پروردگاری نیست. بیت : 
والله المرشد و من ذلك: [۲۹-پ| 


[۲] 
فص حکمهة نفنبّةفی کلمة یه 
((نفقت)) در لت آهستد در دمیدن است و اینها عبارت است 1 ر القای حق 


علومٍ و هب و عطایای الهیه را در دل این نبی. قال رسول الله --صلی الله عله 
وسلم-: «ان روح القدس نفت فی روعی ان نفسالن تموت حتی تستکمل رزقها الا 


فاجملوافی الطلب. 
و معنی «شیت» در لغت عبرانیه «هبة الله» است. و چون ادم - علیه 
اسلا : نعین اوّل جملی نود و مره + او مشتمل بر جمیع مراتب ب عالم و حصرت 


۹ ز انیساط وحود , بر اعیان بایته از حضرت وهات وحواد که بر این دو متفرع است مبدی و 
خالق؛ ومبدانیت و موحدیت بعد از مرتبه الهیت است. و اين مرتبه حاصل نمی شود مگر 
به نفت رحمانی در وحود اعیانی. تا ظاهر باشد حنانکه باطن بود. لا جرم شیح حکمت 
نفثیه رابعدحکمت الهیّه ورد و آن را تخصیص کرد به کلم «شیثیه» که بعد از تعین 
اولی و مظهر تحلی وحوديی است. پس اسم او مطایق مسماش امد 
و حود تعین آو بحسب فیض وحودی و منحت وهبی است. شیخ -فذس الله 
سره شروع کرد در تحقیق عطایا و بیان اقسام آن» و فرمود: " 
اعلم أنْ العطایا و المنح الظاهرة فی الکون علی ایدی العباد و علی غیر آبدیهم علی 
قسمین : منها مایکون عطابا ذانية و عطایا اسمایة ونتمیز عند اهل الاذ واق. 
یعنی: عطایا و منح ظاهره در کون و حاصله در وجود خارجی بر دست عباد 
یعنی بواسطه ایشاد, جون علم حاصل متعلم و مر ید را از معلم و شیخء و جود عرفان 
که آن عطابای ذانَبّه است و عطابای اسمانیّه. 
و مراد از عطایای ذاتیّه آنست که مبدا او ذات باشد بی آنکه اعتبار کرده شود 
به او صفتی از صفات, اگر حه حصول آن عطایا از ذات بی‌واسطٌ اسماء و صفات 


۲- فص شب ۱۰ 


نتواند بود؛ از آنکه تحلّی نمی کند ذات حق -سبحانه و تعالی- بر موحودات مگر از 
ورای حجابی از ححب اسماء و صفات. 

و مراد از عطایای" اسمائیه آنست که مبداً او صفتی باشد از صفات. از حیثیت 
تعيّن و امتیازش از ذات. 

و عطایای داتیه را مرانب است: 

اوّل فیض اقدس است که فایض می شود از ذات حق‌هم برذاتش,و حاصل 
می گردد از او اعیان و استعداداتش. 

و دوم آنکه فایص می‌شود [۳۰-ر| برطبایع کلیّه خارحیه از اين اعیان. 

و سیوم آنکه فایض می‌شود از آن طبایع بر اشخاص موجوده بحسب مراتب 
ابشان. 

و این عطایای‌ذاتی همیشه احدی النعت است کقوله تعالی: «وما آمرنا الا 
واحدة کلمح بالبصر»۳. و بحسب اسماء و صفات و مظاهر و قوابل آن متکثر و متعدّد 
است. و عطایای اسماییه بخلاف اینست چه صادر از اسم رحیم را مضاد انست یا 
صادر از اسم منتقم از برای تقیّد هريك به مرتبه معینه. و مصدر عطای ذاتی از روی 
اسماء اسم «الله» است و «رحمن» و «رتِ» و غیر آن از اسماء ذات حنانکه بیان 
کرده امد در مقَدّمات. 

و اهل کشف و شهود در میان دو عطا ادرالك فرق می کنند در حال حصول 
فیض و تجلی» و منبع فیضان هريك را به میزان خاصی که ایشان را از کشف حاصل 
است در می بابند. 

و مراد از اهل ذوق آن طایفه اند که حکم تجلیات از مقام روح و قلب نازل 
می‌شود به مقام نفس و قوای ایشان, که گوئیا آن را به حسّ ادرال# می کنند و به ذوق در 
می‌یابند, بلکه آثار آن لایحم می‌شود از وحوه ایشان. قال اللّه تعالی: «تعرف فی 
وجوههم نضرة النعیم»". 

و این مقام کل و افراد است, و حق -سبحانه و تعالی-- تجلی نمی کند به 
سماء ذاتيّه مگر بر ایشان. و ازآثار "تجلیات که‌بر جهر ایشان واضح و پیداء و از انوار 


(۱ با: عطایا. (۳) س ۸۳ ی ۰۲4 
(۲) س ۵4: ی ۰.۵۰ (ع) فا: از + آثار. 


۱۰۸ شرح فصوص الحکم 


اشراقات که بر سیمای ایشان لایح و هو یداست, دیده نظاره کنال خیره گردد تا آن 
کاملان گویند؛ بیت: 
حه خیره می نگری در رخ من ای دانا مگر که در رخم است آیتی از آن سودا 
مگر که بررخ من داغ عشق می‌بینی میان داغ نبشته که «نحن نزلنا» 
بحق اين دل و بران وحسن معمورت ‏ . خوش است گنج خیالش‌دراین خزانةما 
کما آن منها مایکون عن سرال فی معین وعن سول فی غیر معین. 
انقسام عطایای ذاتیه و اسمائّه را که صادر از جهت فاعل است» تشبیه 
می‌کند: به انقسام آن به قسمین, از جهت قابل که یکی از این دو قسم انست که به 
سوال لفظی و طلب ظاهری بنده باشد. و طلب امری معيّن کند جون طلب علم و یقین 
با تعیین مطلوب نکند» و گوید: «اللهم اعطنی مافیه مصلحتی فانک اعلم بحالی مافبه 
صلاحی» . یعنی خداوندا مرا آن ده که آن به, جون صفت تو«ان الله بصیر با لعباد»" 
است درلك مراد در ترلك تعیین مراد است. بیت: ۳۰۱-ب| 
تا دل زمراد خویش برداشتهام سربرفلک سهم برافراشته‌ام 
چون مصلحت مرا شوه می‌انی ۰ من مصلحت خودبهتوبگذاشها 
و امنها | مالایکون عن سوال 
و قسم دوم آنکه به سوال لفظی نباشد اگر جه بر زبان حال و استعداد از 
سوال جاره نیست. 
سواء کانت الاعطية ذانية أو أسمائة.. 
یعنی : خواه عطایای ذاتبّه باشد و خواه اسماشته. 
و المعیّن کمن بقول با رب اعطنی کذا فتعین امراً مالا بخطرله سواه و غیر المعی 
کمن یقول آعطنی ما تعلم فیه مصلحتی سهن غیر نعبین - لکل جزّمن ذانی من 
لطیف و کثیف. 
پس مميّن چون سوال آن کس که تعبین مراد کند, و سر عرفان و نور ایقان 
خواهد, و غیر آن به خاطرش خطور نکند» لاجرم عطا به قدر سوال بایدنه به اندازبخشش 
بی غایت ذوالجلال که آن معبرّ است به «مالا عين رأبت ولا اذن سمعت ولاخطر علی 
قلب بشر)) . 


(۵) س 1۰ ی ۰46 


۲ فص شیئی ۱۳۹ 


و غیر معین حون سوال آن عارف که دل از تصرف وتعبین مراد برداشته باشد, و 
کار مصلحت خو یش به کارساز گذاشته, و گوید: ازتوآن می‌خواهم که تودانی که 
مصلحت من در آن است, بی آنکه تعیین کنم مطلوبی را از برای هر جزوی از ذات خود 
که آن جزئی لطیف باشد چون روح و قلب و عقل و قوای آنء, یا کثیف چون اعضا و 
قوای بدنیّه. جنانکه رسول سعلیه السلام- در باب تعیین مراد فرمود : «اللهم اجعلنی فی 
قلبی نوا و فی سمعی نوراً و فی بصری نورأْ». حضرت حبیب از برای تعلیم طالبان 
طلب نتیحه قرب نوافل می کند که نور و بینائی و دانائی دل او حق باشد تا تواند 
گفت؛ بیت؛ 

ای آنکه توثی حیات حان جانم ‏ در وصف تو گر چه عاجز و حیرانم 

بینائی چشم من توی می‌بینم داناتی عقل من تونی می‌دانم 
و السانلون صنفان : صنف بعثه علی السوال الاستعجال الطبیعی فان الانسان خلق 
عجولا , 

یعنی: خواهند گان به ز بان‌قال به طر یق سوال دو گروه اند: یکی آنکه استعحال 
طبیعی او را بران داشته باشد که طلب کمال از حضرت متان پیش از حصول 
آن کند. حه تعحیل در خلقت انسان حبلی است. کما قال تعالی: «خلق الانسان 
عحولا" )) . 

و الصنف الاخر بعثه علی السوال لما علم ان ثم اموراً عند اللّه قد سبق العلم بأنها 
لا تال الا بعد السوال فیقول : [۳۱-ر] فلعل ما نساله فیه سبحانه یکون من هذا 
القبیل» فسواله احتیاط لما هو الأمر علیه من الامکان: 

یعنی :صنف دیگر آنست که باعث سوّال اطلاع اوست بر آنکه بعضی مطالب و 
مرادات و مارب و حاجات از آن قبیل است که انحاح و اسعافش از حضرت ایزد متعال 
مشروط است به دعا و سوّال. لاجرم می گوید: شاید که مطلوب من از قبیل مشروط 
به سوال ودعاباشد. پس از برای احتیاط اختیار سوال می کند. 

و هو لابعلم ما فی علم اللّه و لاما یعطیه استعداده فی القبول؛ لاه من أغمض 
المعلومات الوقوف فی کل زمان فرد علی استعداد الشخص فی ذلك الزمان. 

بعنی : خواهنده نمی داند که در علم دوالحلال حه کمال از برای او متعین 

ست. و هم نمی‌داند که در هر وقتی از اوقات استعداد او حصول کدام حزوی می کند 


() س ۲۱ ی ۰۳۷ 


۲۵ 
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از حزیات, از انکه اغمض معلومات اطلاع است در هر زمانی معین بر استعداد شخص 
در این زمان؛ چه اطلاع بر این موقوف است بر وقوف به جمیم انجه درعلم باری تعالی 
است یا در کتب که آن کتب نسخه‌های" علم اوست. جون عقل اوّل که لوح محفوظ 
است؛ و نفس کلیّه که کتاب مبین است, و نفس منطبعه که کتاب محو و اثبات 
است, والاً اطلاع ممکن نیست. کما قال تعالی : «وما تدری نفس ماذا تکسب 
غدا)), 
ولو ما آعطاه الاستعداد السوال ماسال. 
یعنی: اگرجنانجه استعداد او اقتضای سوّال نکردی, مسألت ننمودی؛ جه هر 
حه بر بنده حاری می شود در هر وقتی از اوقات از حمله مقتضیات استعدادات اوست. 
پس سوال او نیز ناشی از استعداد او باشد. 
فغاية اهل الحضور الذین لابعلمون مثل هذا آن بعلموه فی الزمان الذی یکونون فیه؛ 
فانهم لحضور هم یعلمون ما آعطا هم الحق فی ذلك الزمان و آنهم ما قبلوه الا 
با لا ستعداد. 
یس غایت اهل حضور و مراقبه که استعداد خود را در هر زمانی از 
ازمنه نمی‌داند, آنست که انجه در زمان حاضر برایشان طاری شود دریابند و 
به حضور خود بدانند که بحسب استعداد در این زمال حق - سبحانه و تعالی-- 
انشان را ار احوال حه عطا حواهد داد, و ادراك این معنی نیز کنند که قبول این 
میسّر نمی شود مگر بواسطه استعداد. اری؛ 
به استعدادیابده رکه زان شه حیز کی یابد نه آندربدوفطرت پیش ازاین کان التی طینا 
و هم صنفان : صنف یعلمون من قبولهم استعدادهم و صنف بعلمون من استعدادهم 
مابقبلونه" . [۳۱-ب | 
و ایشان دو گروهاند: یکی آنکه بواسطه قبول حال استعداد خویشس دانند. 
چود اهل استدلال از اثر به موثر . 
و دیگر آنکه از استعداد خو یش بدانند که حه حیز قبول خواهند کرد حنانکه 
استدلال کنند از موثر به اثر. 


(۷) با: نسخه‌ها . 
(۸) س ۳۱ ی ۰۳ 


(4) قاز قبولهم. 


۲- فص شیئی ۱۱ 


هذا نم مایکون فی معرفة الاستعداد فی هذا الصنف. 

و تمامتر ین ادرال در معرفت استعداد, معرفت صنف اخیر است که از استعداد 
راه به سر حد قبول برند. و صاحب این ادرالك را اطلاع به عين ثابتهُ خویش و به احوال 
آن می‌باید بلکه به اعیان دیگران و احوال ایشان, تا به مشاهده اعیان و مطالع اقوال آن 
در علم حق از جمله مقر بانی باشد که «فی کتاب مرقوم بشهده المقر بون» بیان قرب 
ایشان می کند» و این طایفه اند که فوج طالبان را از حضیض تقصاد به اوج کمال 
توانند رسانید. 

و من هذا الصنف من بسال لا للاستعجال ولا للامکان و انما بسأك امتثالاً مر 
الله تعالی فی قوله : «ادعونی آستجب لکم ». قهر العبد المحض ؛ 

و بعضی از صنف سایلان از آن قبیل است که به حضور دايمي عارف استعداد 
۰ ۲ 1 ۶ ۰ م 1 
حو بش است و مطلع بر انجه فایض می کردد از تحلیات حق بر وی بحسب استعداد 
او. لاجرم طلب او از برای استعحال است و نه از برای تصور امکان حصول مطلوب به 
شرط سوال, بلکه برای امتثال امر حضرت ذوالحلال است که می فرماید: «ادعونی 
استجب لکم ۱۲ ». 

مک ول ابص 


بیت . 
جون طمع خواهد زمن سطان دین خاک بر فرق قناعت بعد از این 
و گدایی خواست, شاهی چون کنم ‏ او مذلت خواست, عزت کی تنم ۱۲ 
ولیس لهذا الداعی همة متعلقة فیما سأل فیه من معیّن آو غیر معین. و انما همته فی 
امتنال آوامر سیّده. 
یعنی: همت این داعی ئه متعلق به مصادقت حاحات و حصول مقاصد و 
مرادات است بلکه همّت او مصروف به امتثال اوامر حضرت رفیع الدرجات است. 


(۱۰) س ۸۳ ی ۰.۳۱ 
(۱۱) س ٩۰‏ ی *۰1 


(۱۲) تنم > توانم. 


۱۱۲ شرح فصوص الحکم 


مرادش مرادٍ نگار است وبس مراوراغم عشق یار است وبس 
رضا داده بر قهر و برلطف يار مراورابه فردوس و دوزخ چه کار 
جه او مبراست از طلب غیرحق, و معراست [۳۲-ر] از مشاهده غیر حمال 
مطلق. نه او را میل مطالب دنیویه نه رغبت مارب اخرو يه؛ بل نظره علی الحق 
جمیعاً فی مقام وحدته و تفصیلاً فی مظاهره. لاجرم گوید؛ بیت: 
دل من شیر او نمسی‌داند حون همه اوست, خود که را داند 
فاذا اقتضی الحال السوال سال عبودية و اذا اقتضی التفو یض و السکوت سکت. 
پس اگر حال مقتضی سوال باشد. سوّال لفظی از روی عبودیت و امتثال به 
تقدیم رساند» و اگر حال اقتضای تسلیم و سکوت کند. ساکت شود و گوید؛ بیت: 
در بحر صفات دات بی جول و جرا کشتی صفتیم فتاده, نه دست نه پا 
ملاح ارادت است بر من حاکم  .‏ گروقنهو گر سیر کند در در یا 
فقد ابتلی ایوب علیه السّلام و غیره وما سالوا رفع ما ابتلا هم اللّه به» ثم اقتضی لهم 
الحال فی زمان آخر آن بسالوا رفع ذلك فرفعه اللّه عنهم. 
ایوب در حالت ابتلاء و غیر او نیز در شداید محنت و بلاء مادام که حال 
ایثان مقتضی رفع بلاء نبود» طریق مصابرت پیش گرفتدد. و رفع این بلاء از خدا 
خواستند» و حون حال مقتضی سوال گشت و ارادت دوست باعت تضرع و ابتهال شد 
فریاد برآورد که «ر نه آنی مسنی الضرو آنت آرحم الراحمین ۲» . بیت: 
نالم ایرا ناله‌ها خوش ایدشس. ازدو عالم ناله وغم بایدش 
والتعجیل بالمسوگ فیه و الابطاء للقدر المعین له عند اه تعالی. 
یعنی: تعحیل در رسانیدن مطلوب و ابطاء در اعطای مرغوب بواسطة انست که 
حق - سبحانه و تعالی- مرامری را مقر به وقتی ساخته و موقوف به زمانی گردانيده. 
فاذا وافق السوال الوقت آسرع بالاجابة و اذا تأخر الوقت اما فی الدنیا و لا الی 
الاخرة تاخرت الاحابة : [ای المسول فیه ] لا الاحابة التی هی لبيك من الله فا فهم. 
پس اگر سوال موافق وقت باشد, سرعت اجابت به حصول پیوندد» و مسول فی 
الحال دست دهد؛ و اکروقت حصول مسول نرسیده باشد حون مطالب دنیو یه که گاه 
احایت آن متأخر می گردد یا حون مقاصد اخرو یه.یعنی حصول مسوّل با وصول وقت 


(۱۳) س ۲۱ ی ۰۸۲ 


۲ فص شیثی ۱۳ 


مقدر گردد نه احابت که به معنی لبيك گفتن حق است که به سمت تأخر موسوم 
نیست؛ حه در حدیث ص حیح آمده است [۳۲-پ] که: «ان العبد اذا دعاء ر به یقول 


له تعالی لبيك یا عبدی فی الحال من غیر تأخر عن وقت الدعاء» . 


و معنی لبيك از حضرت حق احابت مسوّل است فی الحال» ولیکن ظهور آن 
موقوف است به وقت مقدّن بلکه حضرت حق الما نمی کند دعا و طلب را در دل بنده 


یر 
مکر از برای احابت و به سر او پیوسته این ندا درمی رساندء بیت: 


سی تسا در کار من آورده ام نی که من مشغول حو بشت کرده ام 


جان جاهل زین دعا جزدورنیست زانکه‌یارب گفتنش دستورنیست 
برده ان وب ردلش‌قفل است‌وبند  .‏ تاننالدباخداوقت گزند 
پس بر مقتضی «وما تشاوّن الاان یشاءالّه»*۱ طلب هر طالب نشأه نیل مطلوب 
است» و به حکم «یحبهم و یحبونه»۱۳ عشق هرمحب نتیجه عشْق محبوب. 
اگر کسیت بگویدکه خواست فایده نیست بگوی خواست از او حاست جون بودبیکار 
اگرنخواست مراء پس جرام خواهان کرد که زرد کرد رحم را فراق آن رخسار 
و اما القسم الثانی و هوقولنا : «ومنها مالایکون عن سوال »فالذی لایکون عن سوآل 
فانما رید بالسژال التلفظ به فانه فی نفس الامر لابد من سوال اقا باللفظ آو 
با لحال أو بالاستعداد. 
یعنی قسم دوم که گفتیم که بعضی از عطایا"" از اين قبیل است که بی سوال 
واصل می گردد» مراد از این سوّال به لفظ است و اگرنه سوّال حالی یا استعدادی خود 
است مثال سوال به لسان حال, جون قیام فقیر به حضرت غنی از برای طلب دنیا. و 
لسان حال افصح است از لسان مقال. قال الشاعر؛ بیت: 
و فی النفس حاحات و فيك فطانة سکوتی بیان عندکم و خطاب 


حه حاحت که گو بند حال من جون است * حور وی ز ردمن ازحولن‌دیده گلکون است ۳۵ 


() ۱) قا: حلهای. (<۱) س ۵ ی ۰۵6 
(۱۵) س ۷۱ ی ۰۳۰ (۱۷) قا: عطایای. 


۲۵ 


۱۷۹ شرح فصوص الحکم 


و سوال به لسان استعدادات حون سوال اسماء الهیّه است مر ظهور کمالات 
خود راء وحون سوال اعیان ثابته است وحودات خارحیه را. و اگر این سوال نبودی» 
هیچ موجودی به وحود نیامدی؛ حه ذات او بی‌نیاز است از عالمین. 
کما آثه لابصح حمد مطلق قط الا فی اللفظ امّا فی المعنی فلابد آن بقیده 
الحال. فالذی ببعئك علی حمد ال هو المقیّد لك باسم فعل آو باسم تنزید. 
[۳۳-ر] 
یعنی : درنفس امر از سوال جاره نیست, واین سوال مطلق نمی تواند 
بود مگر در لفظ, چنانکه حمد نیز جز در لفظ مطلق نشاید که باشد ؛ جه سژال 
به لسان استعداد وحال مقیّد می کند مسول را بدانجه حال مخصوص و 
استعداد معیّن مقتضی آن باشد. وهمچنین حمد به لسان حال مقیّد می کند به حال 
معین که باعث می شود انسان را که به نوعی مقیّد گردد, و حق را حمد گوید به اسم 
فعل. حون «معطی» و «رازق» و «وهاب»؛ با به اسم صفت اضافیّه. حون «علیم)» و 
(«حکیم» و «قادر». و حال به لسان استعدادات حزیّه نیز بدین منوال است که آن 
مقید است به ازمنه مقیده. 
بدانکه حقیقت حمد من حیث هی هی نه اورالسان است ونه حکی و ار حیثیت 
اطلاق و عمومش محمود او وحود است از حیثیت انبساط او بر اکوان و لسان او قول 
ماست که «الحمدلله‌علی کل حال» و ازحیثیت تقیّدش به حالی از احوال محمود او 
نیز مقید باشد به اسم فعل یا صفت یا تنز به. و سوال نیز بر همین منوال بود. 
و الاستعداد من العبد لایشعر به صاحبه ویشعر بالحال لاه بعلم الباعث و هو الحال. 
فالاستعداد اخفی سرال۲. 
یعنی :صاحب استعداد را شعور نمی‌باشد به تفاصیل استعدادات حزیه که 
مقتضی بود فیضان معانی جزیه را بر وی؛ چه اين اطلاع از شأن کتّل مالکان ممالك 
عرفان است و نه از دیار مبتدیان و نه از بی‌خبران ارباب احوال که متوسطان‌اند از 
سالکان مسالك ایقان. و صاحب حال را شعور به حال خو بش باشد و داند که باعث 
بر سوّال حال اوست و از حال و سوال استدلال به استعداد تواند کرد. 
و حون دانستی که استعداد حفی است. هر آینه سوال به لسان استعداد هم 


(۱۸) با: سواله . 


۲- فص شیثی ۱۵ 


اعفی خواهد بود. یس حال سری است که بعضی را از ان جز صاحبش نداند. و 
صاحب استعداد واقف استعداد خویش نی, لاجرم ایت کر یمه «یعلم السرو آخفی*» 
اشارت به این هر دو تواند نود. 
و تحفیق کلام این است که احوال ظاهره ر غیر صاحب حال نیز دریابد جود 
۰ ۰ ۲ ۰ ۰ مر : 
شعور غنی به فقر فقیر محتاأح؛ اما وقوف بر استعدادات دست نمی دهد مکر افراد 
کاملان را که مطلع باشند بر اعیان تابته در علم حق - سبحانه و تعالی--. 
و انما یمنع هولاء من السوال علمهم بان اللّه فیهم سابقة قضاء. فهم قد هیا محلهم 
لقبول ما پردمنه وقد غابوا عن نفوسهم و آغراضهم. [۳۳--پ] 
یعنی: حون این طایفه دانستند که حضرت الهی را درحق ایشان حکمت است 
در قضای سایق بر وحود ایشان» و در یافتند که آنحه از خیر و شر و کمال و نقصان در 
ازل مقرّر گشته از وصول آن جاره نیست. لاجرم از تعب طلب استراحت کردند» و این 
علم منعم کرد" انشان را ار سوال کردن چیزی ار حق؛ و باعت شد بر تطهر محل 
تجلیات و واردات" "» که قلب است, از رن تعلقات به امور فانیه و بر قطع علایق 
کونیه تا آینه قلوب طاهره ایشان مجلی گردد» و اعیان حقایق در وی بیدا اید» و قابل 
قبول واردات تجلیات حق شود و وارد غیبی منصبغ به صبغ محل نگرده بلکه باقی 
باشد بر طهارتش تا ایشان را سبب غیبت از نفوس و اعراض از اعراض و فنا در حق و 
بما به دات مطلق تواند بود لا جر 


اندیشه را رها کن‌ودل ساده شوتمام جود روی‌اینه که به نقش ونگارنیست 


حود‌ساده شدزنقش همه نقشها دراوست آن‌ساده‌ژوزروی کسی شرمسارنیست 
حود‌ر وی اهنی زصفااین هنر بیافت تاروی‌دل حه‌یابد» کوراغبارنیست 


گویم چه‌یابداونه‌بگو یم خموش به تادلستان‌نگو ید اورا که رازدارنیست 
و من هولاء من یعلم أنْ علم اللّه به فی جمیع آحواله هوما کان علیه فی حال بوت 
عینه قبل وجودهاء و بعلم آن الحق لابعطیه الاما عطاه عینه من العلم به وهوماکان 
علیه فی حال ثبوته. فیعلم علم ال به من آين حصل. و ما ثم صنف من‌اهل الله 
اعلی و اکشف من هذا الصنف ؛ فهم الواقفون علی سر القدن 


۰۷ س ۲۰ ی‎ )۱٩( 
قا: گردد.‎ )۲۰( 


۲۵ 
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بدانکه حق تعالی رااسمائی است که آن مفاتیح غیب است, و آن را لوازم است 
مسمی به اعیان ثابته, و همه اين مفاتیح و اعبان در غیب حق و حضرت علمیه آوست» 
و این همه شنون و اسماء داخل است درتحت اسم باطن. پس جون ارادهٌ حق متعلق به 
ایجاد ایشان شد تا متصف شوند به وحود در ظاهن حنانکه متصف بودند به ثبوت در 
باطن, ایجاد کرد ایشان را به اسماء حسنی. و اين اعیان است که متعلق می‌شود علم 
حق - سبحانه و تعالی- به ایشان» و ادرالك می کند این اعیان و لوازم و احکامش را بر 
آنجه هست. و بیان این معنی نیز بتقدیم رسیده است که علم در مرتبهٌ احدیت عین ذات 
است مطلقا ۳۳ ودر واحدیت که حضرت اسماء وصفات است نسبتی است مغایر مر دات 
را. پس موجود نمی‌شود در علم از این [۳۴-ر| حیثیت که نسبت است مگر آنجه 
نفس اعیان اعطای آن می کنند. پس علم تابع باشد مرمعلوم را بدین اعتبار. 

چون این مقّمه ممهد گشت. شروع بد شرح معانی کنیم: 

حضرت شیخ می‌فرماید که طایفه ای از این سبب که علم ایشان از سوال منم 
می کند» آنست که یقین می‌دانند که حق به بنده در جمیع احوال تابم است مر آن امر 
را که عين ثابته عبد حالة الثبوت در غیسب مطلق بر آن بود پیش از اکتسای خلعت 
وجود عینی؛ و به تحقیق‌درمی یابد که علم حق - سبحانه و تعالی- به عبدبی شبهه‌و 
ریب حاصل است از عين ثابته او در غیب. و حون بنده این معنی را دریافت -- که 
آنجه ار منافع مر او را حاصل استوانجه ازمضار بدو واصل هم از اوست, حتی علم 
حق نیز تابع عين اوست-- هیچ حیز از حق نتواند خواست. و به ذوق بشناسد که قبل؛ 
مخاطبه عالم ربانی - کرم له وجهه - در این ابیات اوست؛ 
دواءك فیل وماتشمر وداءك منك وماتبصر 
و تسزعم انك جسم صفیر . وفيك انطوی المالم لااکبر 
وانت الکتاب المبین الذی با حرفه تام ال مر 


ای عیسن تونسخه کتاب اول مشروح در آن صحیفه اسرار ازل 
احکام فدر جوبوده در وی مدرح حق کرده به احکام کتاب توعمل 


( ۲۲) فا: و + مطلقاً. 
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۰ , ۳ ۲ سر مج - 71 

لاجرم بعضی از اهل شطح از اين مقام کویند: «الفقیر لایحتاج الی الله 

تعالی» . و در میان اهل الله هیچ صنف اعلی از روی کمال وا کشف از طریق حال از 

این صنف نیست؛ جه ایشان به حکم «موتوا قبل آن تموتوا» حدید البصر و مکشوف 

الغطاء عن النظر و مطلع بر سر قدراند. و این مشاهده حاصل نمی شود مگر بعد از فنای 

تام در حق و بقای کلی به بقای ذات مطلق, و بعد از تحلی حق مر او را به صفت 

علمیه, تا از زمر راسخین در علم باشد. قال اللّه تعالی: «ولا بحیطون بشیء من علمه 
الا بما شاع» ۲۳۲ . 

و این احتصاص مر ننده را از حق بحسب عنایت سانقه است» و حصول این 
مرتبه متو حهان در گاه و مسافران راه را دست نمی دهد مگر در سفر ثانی از اسفار ار بعه 
که عبارت است از سفر درحق به حق. و از اهل نظر این طایفه اند واقف بر سر قدن اما 
هم آن طایمّه که وصول یافته اند به حق» و رجوع کرده به خلق, مطلع نیستند بر 
[۳۸سپ ]اسرار قدن اگر چه خوارق عادات و ر ایب حالات از ایشان بظهور آید, که 

و هم علی قسمین : منهم من بعلم ذلك مجماگ و منهم من بعلمه مفصلاء و الذی 
بعلمه مفصلاً آعلی و آتم من الذی بعلمه مجملا فانه بعلم ما فی علم الّه فیه ام 
باعلام ائلّه باه بما أعظاه عیثه من العلم به 

بعنی واقفان سر فدر بر دو قنم آند 

یکی آنکه سرّ قدر را علی طریق الاحمال می‌داندء و بعضی آنکه بر طر یق 
تفصیل می‌شناسند. و آنکه مفصلاً می دانند» اعلی و ام است از آنکه محملاً می‌دانند؛ 
چه عالم به تفصیل می‌داند آنچه علم حق بدان متعلق است از احوال عين ثابثه عبد. و 
این علم شامل و معرفتِ کامل یا به اعلام حق باشد بنده را به آنجه عين او اعطا می کند 
ار علم بدان طر یق که القاء کند در روح و قلب بنده و او را خبردار سازد که عين ثابته 
او اقتصا می کند این احوال معینه رای بی آنکه مطلم گرداند بر عين ثابته اش بطریق 

وامّا آن بکشف له عن عینه الثابتة و انتقالات الاحوال علیها الی ما لابتناهی» 
يا حجاب از روی عین ثابته اش بر دارد» و بر طر یان انتقالات احوال غیر 


(۲۳) س ۲ ی ۵۵ ۲. 


۳۵ 


۳۵ 
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متناهیّه بر آن عين ثابته بنده را اطلاع دهد تا مشاهدهٌ این عين کند و مطلم شود بر" 
جمیع لوازم و احوال ملحقه او علی التمام در هر مرتبه و مام. 
7 ۳7 ۳ 
۱ و | گر عین این عبدمظهراسم جامع الهی باشد جون‌عین رسول ما -- صلی الله علیه 
و سلم- اطلاع او بر عین خویش عین اطلاع باشد بر جمیع اعیال؛ چه عین او محیط 
و اگر قریب باشد به آن عين در احاطه اطلاع او بر اعیان بحسب ان تواند 
نود , 
و اگر او را اصلاً احاطه نباشد, جز برعین خویش مطلع نشود. 
و هو آعلی: فانه یکون فی علمه بنفسه بمنزلة علم اللّه به لان الأخذ من معدن 
واحد » 
خود به منزلهٌ علم حق است بدی از انکه اخذ اين هر دو علم ازيك معدن است که آن 
عین ثابته عبد است. 
و فرق در میان علمین انست که علم حق بدان عين لذاته است نه بواسط امری 
م72 ۳ ۳ ۰ ۰ 
دیگر. و علم عبد به عین خویش و احوالش بوساطت عنایت الهی. جنانچه می گو ید: 
الا آنه من جهة العبد عناية من اللّه سبقت له من جملة [۳۵-ر] احوال عینه 
بعرفها صاحب هذا الکشف [ذا آطلعه اللّه علی ذلك. ای علی آحوال عینه 
یعنی : این قدر همست که مشاهده عبد بطر یق مکاشفه عين خویش را با جمیع 
احوالش کماهی عنابتی است از سوابق الهی. و عين این عنایت نیز از حمله احوال عین 
مور 
لاجرم می کوید؛ بیت: 
کران قفندم نیستان شکرم هم زمن می‌روید ومن می‌حورم 
اما بدانکه عنایت حق و فیضص یادشاه مطلق ار وحهی منقسم می شود به دو قسم : 
قسمی آنست که عین ثابته به استعداد حود اقتضای آن می کند. و اين عنایت 


(۲) فا: و + بر. 
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و قسمی دیگر آنکه ذات الهیّه مقتضی آنست به عين ثابته. و این عنایت 
بخست فیضص اقدس است که اعیان و استعداداتش اثری از اثار اوست. و فیص معذاس 
نیز تابع است او را. ومراد شیخ سواس سره قسم اوّل است و لهدا نسبتش به احوال 
عین عبد کرد. 

فانه لیس فی وسع المخلوق اذا اطلعه اله علی آحوال عینه الايتة التیی نشع صورة 
الوجود علیها آن بظلع فی هذه الحال علی اطلاع الحق علی هذه الاعیان الثابتة فی 


حال عدمها لانها نسبٌ ذاتية دصورد ۰ 
۰ بعنی: چرا گفتیم که این کشف در بنده عنایتی است از سوابق ق عنایات الهی» 
از آنکه در وس بنده نیست که در آن هنگام که حق - سبحانه و تعالی-- او را مطلع 


ساخته است بر احوال عین ثابته‌اش که مطلع شود در این حال بر اطلاع حق بر این 
اعیان در حال عدمش ؛ حه ان اعیان نسب ذانیه اند که ان را صورت نیست . 

و تحقیق کلام در این مقام انست که اعیان ثابته علمی و خارجی نفس نسب 
نیستند اما راجم اند به نسب ذاتیه, که آن صفات الهیه است. و از حهت شدت امتزاج 
و مناسبت اعیان را عين نسب دانست و حکم کرد به سلب صورت از اووالا اعیان 
عبارت است از صور معیّنه در حضرت علمیّه» و اعیان ممکنات خود در خارج بی صور 
صورت نمی بندد. 

فبهد! القدر نقول !ذ‌العناية الالهیه سبقت لهدا العبد بهده المساواة فی افادة 
العلم . 

یعنی : علم حق سبحانه و علم عبد اگر چه از یک معدن است و از این 
معاهدت [۳۵-پا_مستشا است امّا اين قدر است که علم عبد نیست مگر بعد از 
وحود و حصول صورتش, و علم حق به عين عبد پیش از وحود بود, و بعد از آن نیز 
هست ؛ و علم عبدعنایت‌سابقه است از حق, و علم حق به سابقه عنایت از غیر نیست» 
لاجرم از اي وجه فرق در میان دو علم ظاهر می گردد. 

و من هنا بقول الله تعالی : «حتی نعلم » وهی کلمة محققة المعنی ماهی کسما 
پتوهمه من لیس له هد! المشرب. 

بعنی :ازاین حیثیت که علم تابع معلوم است از وحهی حضرت حن در کلام محید 
می‌فرماید: «تا بدانیم محاهدان‌وصابران را ار شما». یعنی متعلق می شود علم ما به 
عیان ثایته؛ُ مجاهدین و صابرین. پس حاصل می‌شود علم بدین معنی که از اشخاص 


۳۵ 


۱۵ 


۲۵ 
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انسانیه کدام محاهد است و کدام صاب و کیست که بدین صفت نیست. 
اکر گونی که: بر این تقدیر حصول حدوث علم حق لازم می‌آید بعد از آنکه 


ننوده است. 


گونیم: حون تعلق علم به معلوم ارلی و ابدی است» حدوثت حصول لازم 
نمی آید غاية ما فی الباب تقتم معلوم بر تعلق علم و بر علم نیز لازم می آید. اما چون تقّم 
منتسبین بر نسبت تقَلّم ذاتی است نه زمانی» حدوث زمانی لازم نمی‌اید. پس «حتی 
تعلم» کلمه ای است محفقة المعنی درنفس امن نه جنانکه گمان می‌برد مححوبی که 
او را این مشرب نیست. بیت: 

گر مشرب صاف عاشقانش داری . اعیان ز صفات حق جدانشماری 
داذبایی اوجو با صفت منکر نیست ‏ در دانش عینش چه درانکاری 

و غابة المنزه آن یجعل ذلك الحدوت فی العلم للتعلق و هو آعلی وجه یکون 

للمتکلم بعقله فی هذه المسالت ولولا اه آثبت العلم زالا علی الذات فجعل *۲ 

التعلّق له لا للذات. و بهذا انفصل عن المحقق من آهل اللّه صاحب الکشف و 

الوجود. 

یعنی :غایت آل کس که تکلّم می‌کند به عقل خود در اين مسأله بطر یق 
برهان و تنز به می کند حق را از سمت حدوث و نقایص آنبانست که حدوث را راجم 
به تعلق دارد و گوید: علم ازلی است و تعلق او به اشیاء حادث به حدوث زمانی, تا 
لازم نياید که لازم صفت ذات باشد. و این اعلای وحد است متکلم را در این ۰ مسأله به 
نظری فکری. لاجرم اگر متکلم علم را مطلقاً صفت زاند بر ذات ندارد. این تعلق را 
نسبت می کند بد علم نه به ذات, هر آینه از اهل تحقیق معدود گردد. و به ناهجان 
مناهج |۳۶ سر حقیقت اتصال یابد. اما بزاید داشتن علم مطلقاً بر ذات متکلم منتقل 
گشت از اهل تحقیق, و به سلك ایشان منتظم نشد از آنکه محمّق قایل است بر این که 
علم عين ذات است در مرتبه ای مطلقاً و در مرتبه ای دیگر عین اوست از وجهی وغیر 
او از وجهی اخر. و مرتبهُ اخیر به اعتبار بودد اوست به نسبتی از نسب دانیه. و جون مراد 
از محقق در این مقام آنست که منکشف شده باشد او را احدیت حق, و متجلی شده 
سر یان وجود مطلق در مراتب وجودیه موجبه مر تعدد و تکثر را که موهم وجود یار نود 
بود» و بحسب ذوق کشف مور را مشاهده کند بدانحه هست شیخ - فد س الله 


(۵ ۲) پا: جعل. 


۲ فص شٌیئی ۱۳۱ 


سره تعبیر کرد از محق به اهل اللّه و صاحب کشف و وجود» یعنی وجدان جه این 
طایفه اند که به عين عیان می‌بینند. و به طریق کشف و وجدان می‌دانند که چون 
حقیقت یکی است که حقيقة الحقانق است متجلی وقابل بحسب هویت یکی است 
و تغایر بحسب نسبت ظاهر می‌شود و اگر چه نسبت نیز همان حقیقت است. کما فال الشیخ: 


شمسا نمه و من نمه و عین نسه هشونمه 
قمن قدعمه خحصه و من فد خصه عمه 
فسا عین سوق عین فنور عینه ظطلسمه 
فمن بغل عن هدا هد فی نفسه شمه 
ولایمرف م‌قلتا سوق عصبدله همه 


دانی که چه می گو ید مگر می گوید که : 
آنحه در پیش خلق اغیار است 
۱ ت‌ ‌ سس ۰ 
عطار نیز حون از این معنی بویی به مشام حانش رسید فر باد برآورد که 
ای ظا هر توعاشق ومعشوق باطنت مسطلوبت را که دید طلبکار امده 
مِ ‌ 
غیری حکونهر وی نماید که هرحه هست عین در بکیست بدیدار امده 
حواحه - قدس سره در «نثر الجواهر» می‌فرماید که: «وجود کیست که غریق لجه 


ین بحربی پایان و حریق شعلٌ این آتش بی امان نیست». ابن ضعیف گوید: 
درذات‌تو حان عاشقان مستفرق گیتی شده از دو حرف امرت مشتق 
با آنکه سنزهی ز امر اطلاق .. این طرفه که هم مقیدی هم مطلق 
وله - قذّس الله سره بیت: 
ایات توئی ناصب ایات توئی -اننده اسرار و خفبات تونی 
ِ ٍِ 
گرداند و گرنداندت جوینده مطلوب تونی غایت غابات تونی 
.تم نرجع الی الاعطیات فقول : ۳۶۱-پ] آن الأعطیات اقا ذانية و أسمايّة. 
فاقا المتح و الهبات و العطایا الذاتية فلا نکون ابدا لا عن تجل الهی. و التجلی 
من الذات لایکون اند الا بصورة استعداد المتجلی له و غیر ذلك لایکون. فاذن 
المتجلی له ما رای سوی صورته فی مرآة الحق؛ 
(« اعطیات)») جمع («(اعطیه» است و «اعطه» جمم ((عطا)) . و «متح)) جمم 
«(ینحه» نیز به معنی عطا است. جون شیخ در اوّل فص ذکر کرد که آن عطایا بعضی 
داتیه است و بعضی اسمایه و این انقسام به قسمین را تشبیه کرد به انقسام سوال به 


قسمین, و کلام منحر شد بجهت استعداد و اعیان و مباحث آن را بقدر احتیاج استیفاء 


۳۵ 


۳۵ 
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کرد پس رحوع کرد به مقصود از بیان قسمین اوّلین واستیناف قسمت کرد از برای طول 
کلام و حمله معترضه بین المرام. و در مقام بیان فرق فرمود: 
اما عطایای داتیه را تحفق به تجلی الهی است. و چون حق -سبحانه و 

تعالی- به ذات خود تحلی کند, تحلی او حز به صورت متحلی له -- که عبد است-- 
نباشد, و حز بحسب استعداد او تحلی نکند؛ 
به قدرر وزنه افتدشماع درحانه ۱ گرجه حمله حهان یرزنورخورشید است 
از آنکه ذات الهی را صورتی معیّن نیست تا بدان صورت تجلی کند ومیان 
متجلی و متجلی له از مناسبتی چاره نیست؛ چه استفاضه از مبداً فیاض بی وود 
مناسبت صورت نبندد. و حون متحلّی ذاتی است مطلق, که به اسمی و صفتی معیّن 
مقیّد نیست» پس متحلی له را - اعنی بنده را جاره نباشد از آنکه رقیهٌ خویش را از 
ربقَهٌ قیود مشخصه حلاص سازد, ودست ازعبودیت اسماء حرنیه و تفرق* صفات به کمال 
اخلاص بر دارد و طلب مقام شهود به اضمحلال رسوم و نفی قیود کند» مگر قیدی که 
بدان متمیَُ است ذات او از ذات پرورد گارش» از آنکه ممکن نیست که حیزی از ذات 
خود خلاص شود مگر به فنا. و بر تقدیر فنا بنده معدوم شودء و سخن در حال وجود 
اوست. پس این قید در اطلاق او قادح نیست از آنکه او به اين قید» «او» است. 
حواحه -قدّس سره در بیان این‌مقام در «نثرالجواهر» اورده اند : 

ببر عقّل حو کشف پرده‌ها بود محال عقّل از پس پرده کرد از عشق سوال 

تا هست رونده هستی اوست حجاب ورنیست شود که بهره یابد ز وصال 

بنگر که جه گفت عشق با عقل سلیم 5 من خحضرزما نم وتوموسی کلیم 

حواهی که شوی ز صحبتم برخوردار. یکسوی نه اعتراض و بنما تسلیم 
پس [۳۷-ر] وقتی که بنده از قیود خلاص یابد» از این حیشیت میا او و 
پرورد گار مناسبتی حاصل شود. پس به تجلی داتی مشرف شود و عین صورت خود را در 
مرت حق بیند؛ بیت: 

ای دل ز قیود چون فنا بگزینی ‏ . واندر طمسع شهود حق بدشینی 

حود پردة غیرت از مسیاد برحیرد دربن دای خود را یی 

و اما آنجه درمیان طایفه مشهور است که تجلی ذاتی موحب فنا و ارتفاع 

اتنشت است» آن‌وقتی است که تحلی ذاتی به صفت قهرو وحدت باشد که اقتضای ارتفاع 
غیر یت و ازروی غیر بت استدعای انتفای اثنینیت می کند. و از برای این معنی حق 


۲ فص شینی ۱۳۳ 


- سبحانه و تعالی-- مک محید «واحد قهّار» گفت آنحا که فرمود: «لمن الملك 
الیوم له الواحد القهّار 
وم اد که آنچه از کلام شیخ -قتس سره مفهوم می شود که تجلی 
ذاتی مسیلزمفتانیست, محمول باشد بر حال بقا بعد از فاء و بر این تقدیر تجلّی تحلی دیگر 
باره موحب فنا نیست؛ بیت: 
جون عشق ترا کند زهستی اخراج بافی به بقای حق شوی در معراج 
آن‌گاه فنا راه نیابد درتو شه بر ده ویران ننهد هیچ خراج 
و مراد از این استعداد, استعداد حزوی است که عين متحلی له راست بعد از 
تخلص از مقتضیات نفس و طهارت از کدوراتش, و الا امر مشتبه گردد از انکه نفس 
در بعضی احوال متجلی می گردد. و صاحبش ذوق ربوبیت می‌چشد, و پیش از 
حلاصی آزرق عبودیت سر به‌کیر با می کشدو لمٌ شیطانی از لمهٌ رحمانی درنمی‌یابد. 
و جون ثمییز دشوار است و قاید توفیق در کان گاه می‌باشد که مدعی اظهار 
ربوبیت می کند و دم از مقام طایفه ای می زند که از فیود موهوم هستی رسته اند و به 
کلیّت وحود در دوست پیوسته, آن مدعی در طریق کبریا و نخوت یویان و عشق 
حقیقی در مخاطب؛ او گویان. بیت؛ 
ای مرده ای که درنوزحان هیچ بوی نیست رورو که عشق زنده‌دلان مرده‌شوی نیست 
ه رگزخزان بهارشود ؟ هین مجومحال حاشابهارهمچوخزان زشت خوی‌نیست 
گیرم که سوزداتش عشاق نیستیت . شرمت کجا شدست ترا هیچ رو‌نیست 
عاشق جوازد هاست تویک کرم نیستی عاشق ج وگنجهاست ترایک تسوی نیست 
و ما رای الحق و لایکن أن براه مع علمه هم ری صورته الافیه : کا لمراة فی 
الشاهد_ اذا رابت الصورة فیها [۳۷ -پ ] لا نراها مع علمك آنك ما رایت بت الصور 
آو صورتك الافیها. 
یعنی: آن کس که تحلّی ذاتی او را حاصل است با آنکه داند که صورت خود 
را در این حق بیند» حق را نبیند» و ممکن نباشد که بیند. جنانکه ناظر در اینه صورت 


خود را بیند وبا انکه داند که صورت خود را در اینه بیند ایئه را نبیند» اری» بیت : 


حناد بس نددوحشمت که‌ذره‌را بیی میان‌روزونبینی توشمس کبری را 
زجشم‌بند و یست اينکه روز می‌بینی. مان بحر و نبینی توموج در یا را 


(۲۰) س ۰ ی ۰۱ 
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و تحقیق کلام در این مقام انست که بنده مادام که باقی است خلاص از 
جمیم قیودش میسّر نشود بلکه ازبقاء ما به التعیّن که چاره نیست هنوز مناسبت نامه 
حاصل نگردد. پس۲" او را ریت و شهود حق ممکن نباشد جنانکه در آین؛ مصیقل 
اگر جه صورت شود را بینی, اماآن مواضم را از آینه - که صورت را در آن موضع 
می‌بینی- نتوانی دید . 
تا توخودرایای بندی بادداری درد ودست خاک برخود پاش کزتوهیج نگشاید ترا 
تا ار تو اثری بافی است و صورت خود را در اینه می‌ بینی از دیدن تمامی اینه محرومی» 
با آنکه می‌دانی که ظهور صورت تو جز در آینه نیست. بیت: 

تومححوب از او هم زدست خودی حو ماهی گرفتار شست حودی 

حاصل آنکه حون انسان به کمال رسد متحلی شود به تجلی ذاتی حق» 
حصه‌ای که او راست از وحود مطلق, و آن حصه عین ابتهٌ اوست پس صورت عین 
خود را بیند نه حق راء و ممکن نیست که او را بیند از برای تقیید بیننده و اطلاق حق و 


ت‌- 


متعالی بودن او از صورت معینهٌ حاصره. آری» بیت: 


ححاب طلعت حانان توبی تست ای نادال ححاب از پیش برخیزد جونوازحودشوی یکتا 
۳ ۱ ۱ ۱ ۱ 


فابرز الله ذلك مثالاً نصبه لتجلیه الذاتی لیعلم المتجلی له آثه ما رآه. 
پس حق تعالی مثال از برای تحلی ذاتی ابراز کرد تا متحلی له داند که حه 
می‌بیند, و به زبان حال از این جمال این خطاب پشنود؛ بیت: 
گرچه بسیاری به سر گردیده‌اند . خویش را دیدند و خور را دیده‌اند 
هیچ کس رادیده برما کی رسد چشم موری برنثریا کی رسد 
ای شده آندرجوال خو پشتن [۳۸-ر] می‌پرستی هم خیال خویشتن 
کار بیرون است ازتصویرتو چند جنبانم بگوزنجیر تو 
وما نم مثال آقرب ولا آشبه بالرژية و التجلی من هذا. و آجهد فی نفسك عندما 
تری الصورة فی المرة آن تری جرم المرآة لاتراه آبداً البتة حتی ان بعض من آدرك 
مثل هذا فی صورالمرایا ذهب اٍلی آن الصورة المريٌة بين بصر الرانی ووبین المراة. 
و اینجا هیچ مثال قرب و اشبه به رو یت و تجلی ذاتی از این مثال نیست, 


( ۲۷ وا و + تس ۰ 


۲ فص شیثی ۱۳۵ 


زیرا که اگرجهد کنی در آن حالت که صورت را در آینه می‌بینی که حرم آینه را بینی» 

نتوانی دید تا بغایتی [ که] بعض ناظران در آینه گفتند که: « صورت میان جشم ناظر و 

آینه است نه در ادن و صورت مر بیه حاحب است از رو بت مرات» . 

تویی حجاب خودارنه زدوست خالی نیست به‌هرجهت که‌نهی روی ازنشیب وفراز 
هذا اعظم ما قدر علیه من العلم: و الأمر کما قلناه و ذهبنا الیه. 

۱ ۳-۹ تَ . ً. 
تجلی ذاتی؛ تا هر کس از اهل عالم در وی نظر اندازد. و حز صورت خود نبیند. یس 
داند که ذات الهيّه را دیدن ممکن نیست مگر در هنگام تجلی اسمانی از ورای ححب 
نور يّه و صفاتیّه, کما حاء فی الحدیث: «سترون ربکم کما ترون القمر ليلة البدر» . و 
کالشمس تّمنعککٌ احتلدک وحهها و اذا اکتست برقیق غیم آمکنا 

ه‌ِ‌ .۰ ۳۹ ۰ ۳۷ ی ۰ ۰ 

و قد بینا هذا فی الفتوحات المکية. 

شیح در داب شصت وسیوم از «فتوحات)») در معرقت بای نفقس در بررج میان 
دنیا و آحرت از برای تعر یف حقیقت برزخ می‌فرماید که: برزخ حاجزی است معقول 
میان متجاور ین که این برزخ از یکی از این دو متجاورنیست بلکه در وی قوت از هر 
یکی هست. حون خط فاصل در میان ظلّ و شمسء و آن حز خیال نیست, حنانکه 
[ادمی که] صورت خود در ایینه می‌بیند و به علم قطعی در می‌یابد که ادرال صورت 

سم ِ _ 
نحود به وجهی از وجوه کرده است و از وجهی دیگرنکرده, از آنکه بعبهت صغر جرم اینه 
, و م . 

و کبر او [۳۸-پ] صورت خود را گاهی صغیر می‌بیند و گاهی کبیر. و دیدن صورت 
خود را منکر نمی‌تواند شد. و می‌داند که صورت نه در اینه است و نه در میان او و اینه. 
پس او نه صادق باشد من کل الوحوه و نه کاذب در این قول که گوید: صورت خود را 
دیدم» صورت خود را ندیدم. پس تأمل کن که این صورت کجاست و محل او کدام 
است و شان او حیست. پس او منفیی است تاست و موحودی است معد وم ومعلومی 
است مجهول لاجرم حضرت حق -سبحانه و تعالی- اینه را از برای صرف مثال 
اظهار کرده است تا بنده بتحقیق داند که در ادرالك آنحه در عالم است جون نصیبهٌ او 
عجز و حیرانی است هر آینه در معرفت خالق وظیفه او غیر اعتراف به نادانی نیست. 


۳۵ 
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پسیداونهانم ونه‌پیدانه‌نهان در عالم لامکان و محبوس مکان 
هم هستم وهم نه, بشنواین قول غریب هم‌باشم‌وهم‌نه‌بن‌گراین طرفه‌بیان 
آنجه از «فتوحات» به نظر آمده که مناسب این مقام است. اینست. 
و اذا ذقت هذا ذقت_الغاية التی لیس فوقها غاية فی حق المخلوق. فلا تطمع و لا 
تتعب نفسك فی آن ترقی فی اعلی من هذا الدرج"" فما هو ثم أصاك و ما بعده 
[(] العدم المحض. 
یعنی هر گاه که در یافتی اين مقام را به ذوق و وجدان, نه به علم و عرفان» و 
حاصل شد ترا تحلی داتی از حق به غایتی رسیدی که بالا تر از او غایتی متصور نیست» 
و به نهایتی مترقی شدی که منتهای مسالك سالکان طرایق الهی است و آن ذات است. 
لاجرم دل از طمع برداره و نفس خود را در تعب مدار به هوای آنکه به درجهٌ عالی‌تر از 
این ارتقاء یابی که «لیس وراء عبادان قر بةٌ»» ز برا که بعد از این جز عدم محض 
نتواند بودن که: الشی اذا حاوزحده انعکس ضنه. 
الا کل شیء ما خلا له باطل 
و بیاید دانست که ظهور عین سالك بر سالك عین ظهور حق است بر وی» و 
دیدن او صورت عین خود را عين دیدن اوست حضرت حق تعالی را از انکه عين ثابتهُ او 
مغایر حق نیست مطلقا؛ جه شأنی است از شنون حق. و صفتی است از صمفات او و 
اسمی از اسماءٍ او» و از وجهی عین اوست و از وحهی غیر او. پس عارف این حال 
گوید؛ بیت: 
پسیوسته ز کارخویش حیرانم‌مین زیرا که زچشم خویش‌پنهانم‌من [۳۹-ا 
هم جمله تونی وهم منم جمله وليك چون درن‌گرم هیچ نمی دانم مسن 
لاجرم از روی عدم مغایرت حون سالك مشاهده دات ود کندء مشاهده او 
کرده باشد. و حسین منصور از اینجا گفت: 
آتنامن‌آهوی‌وسن‌آهوی‌آنا نهن‌روسان حالناب نا 
فاذا آبصرتنی‌اسصرته واذا آد صرته اسصرتکنا 
این حسین را نیز از این حمخانه حامی است, و در میان دردی کشان ميکدهٌ دردش 


(۲۸) پا: هذا البرزخ. 
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0 
لب 


۰ و مه مر 
نامی, لاجرم از سر ذوق و مستی می کوید؛ شعر 
۳ را رجآ 
ولست اقبل جنات مکان لقی و کیف آخذ بخس‌الیوسفی ثمنا 
فنیست فيك لادراله الما ء و قد وصلت منرله فیهالانت ارا 
كِ 
ای هم تونه من.من نه توههم‌من‌تو‌تومن هم جان و تنی وهم‌نه‌حانی ونه‌تن 
مشرک باشدکسی که اوغیر تودید کافر باشد کسی که گفت از توسخن 
فهومرآنك فی رو یتك نفسك. وأنت مرآنه فی روّیته اسماءه و ظهور احکامها. 
کنی, و تو این حق باشی تا در تو مشاهده اسماء و ظهور احکامش کند از انکه به 
وحود ظاهر می گردد اعبان تایته و کمالاتش و به اعیان ظهور می باید اسماء وحود و 
احکام صفاتش؛ چه محل سلطنت اسماء الهی‌اند. و اشارت حضرت نبوی - صلی الّه 
علیه و سلم- هم به این معنی است آعنی به رو یت بنده ذات خود را در مرت حق و 
مشاهده حق اسماء و صفات حود و در مرآنی ننده آنجا [ که ] کفوت. « المومن مراة 
المومن» . و مومن نامی است ارنامهای حق - سیبحانه وتعالی- ٍ 
دیدارحدا آب حیات است مرا نادیدنش از مرگ نحات است مر | 
من اينة صفات واسماء حقم ‏ حق آین؛ ظهور ذات است مرا 
آری جمیل را که محب جمال باشد جزبا یه کارنیست» و ازپرتو اور دیدارش غیر 
آیینه بر خورداری نی. بیت. 
ما فتنه‌برتوايم وتوفتنه برآینه ماران‌گاه برتی ترا اندر آینه 
تا اینه حمال تودید و توحسن خویش ‏ توعاشق خودی زتوعاشق‌تر اینه 
ولیست سوی عینه. 
محجوب گمان می‌برد» و از اهل صفا که حان به هوای دیدار جانان از زنگار تعلقّات و 
نعینات مصفا ساخه اند و هم به سم دوست نظر به مقام احدیت انداخعه این 
حطاب نمی‌شنود که در مخاطبةٌ او می کو بند؛ بیت: 


۳۵ 


۳۵ 


۱۳۸ 


کمتر ین آشیانه ات سدره است 
قدسیان برتو حمله رشک برند 
وصف ذاتت نمی‌توانم کرد 
قطره‌ای جون به بحر غرفه شوی 
حود ز دریا شنو که می گوید 
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حون به پرواز بال بگشایی 
گرتو یکدم جمال بنمایی 
که تو اندر صضت نمی آبی 
گاه موجی و گاه دریباییی 
ما تونیم ای حبیب وتومایی 


اندر ان مرتبت که یکتایی 


هم تو خود در جمال ما بنگر 
بلکه هم ناظری و هم منظور 
از توزیبد حسین اگر گویی 
که حهان صورت است و معنی یار 


لیس فی دار غیره دیار 
فا ختلط الأمر و انبهم : ۱ ۱ 
پس کار مرئی در آمیخت و مبهم و مشتبه شد که آنچه می‌نماید حق است یا 
عبد» از انکه بنده می‌بیند درذات اوعین خود را, و حق تعالی می بیند در عیل بنده اسماء 
خود رل و عین بنده از این وحه که از حمله اسماء حق است و اسماء او عین اوست. 
پس پوشیده گشت حال مرئی درمرآتین که حق است یا عبد. بیت. 
که نیست فرق زحان عربزما تا دوست 
ندال مفام رسید اتصال من بااو 
فمنا من جهل فی علمه فقال : «والعجزعن درك الادرال دراک ومنا من علم فلم 
بقل منل هذا وهوآعلی القول» 
۰ ۰ ۳ ۰ ه__ ۳ 1 ۰ ۶ | :2 
و طابفه ای از ما تمییز کرد [میان حق و عبد] و نگفت مثل انکه طایفهٌ اوّل 
گفت. و این سکوت و عدم قول بحسب مرتبه اعلاست از مرتبٌ گفتن, زیرا که اظهار 
اضطراب [4۰ -ر| نکرد و قایل به عحز نشد. و این اعلاست از قول به عحزء از آنکه 
دانستن حقیقت امر است بر آنکه هست. پس علم اين طایفه را همجو طایفهٌ ال اعطای 
عحز نکرد؛ 
بل اعطاه العلم السکوت کما اعطاه العجز. 


۲- فص شیثی ۱۳۹ 


بلکه عم او را اعطای سکوت کرد و آرام دل و نور بقین مره داد يا از روی تمکن در 

مقام تمکین, جون اهل تلوین اضطراب نکرد. چنانکه دیگری را اعطای عجز کرد» و 

مضطرب ساخت. کما قیل: «الشك ريبة و الصدق طمائینة» . لاجرم سکوت این طایفه 

به خاموشی دیگری نمی‌نماید, چنانکه حضرت مولوی در مثتوی می‌فرماید؛ بیت: 

من‌زشیر یسی نشینم ژوترش . . من‌زبسیاری گفتارم خموش 
و هذا هو آعلی عالو بالّه تعالی. 

و این داناترین علما با الله تعالی است از آنکه شناسای عالیتر ین مراتب و 
مقامات است. و در هرمقامی اعطای حق ان مقام بتقایم می رساند. بیت: 
گاه مهرخامشی برلب‌نهد گاه داد شرح اسرارش دهد 
نی مقالا تش ز حیرانی بود نی سکوت‌او ز نادانسی بود 

ولیس هذا العلم الا لخاتم الرسل و خاتم الأولیاء ومایراه آحد من‌الانبیاء و 
الرسل الاهن مشکاة الرسول الخاتم و لابراه آحد من الاولیاء الامن مشکاة 
الولی الخاتم» حتی آن الرسل لابرونه سمتی رآوه - الامن مشكاة خاتم الأولیاء: 

یعنی :این علم حاصل نیست باصالت» مگر خاتم رسل و خاتم اولیا راء از برای 
آنکه احاطه به جمیع مقامات و مراتب و ادرالك کلی و جزئی و کثیر و قلیل و حتیر و 
جلیل آن وتمییز در میان ایشان باصالت دست نمی‌دهد مگر مظهر اسم اعظم را و 
محلای ان را ظاهرا و باطنا؛ و آن خاتم رسل و خاتم اولیا است. 

و لهذا هیچ احدی از رسل و انبیا مشاهده حق و مراتبش نمی کنند مگر از 
مشکات رسول خاتم که ممدّ همم و قدوه طریق امم و مفتاح خزاین جود و کرم است؛ 
جنانجه هیچ احدی از اولیا مشاهدهٌ حمال حق نمی کند مگر از مشکات ولی خاتم که 
روح اللّه و کلم ملقی به مریم است. حتی رسل نیز در حالت مشاهده از مشکات او 

و تدقیق و تحقیق مرام در این مقام آنست که انبیا مظاهر امهات اسماء حق اند 
و اين اقهات داحل در حیطةٌ اسم اعظم جامع که مظهر او حقیقت محمیّه است و لهذا 
امّت او نیز «خیر امم» و شهدای روز قيامت و حبیب اله مزکی ایشان» وعلسمای 
این امّت چون انبیای بنی اسرائثیل اند, و چون شأن نبّت و رسالت مأخوذ از مقام 
اوست علیه السلام» و مراتب اين هر دو یعنی نبوت [و رسالت] به اختتام [4۰ -پ ] 
پیوست نه مرتبةٌ ولایت که آنْ باطن نبوت و رسالت است که انقطاع بدو راه 


۳۵ 
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نمی‌یابد. پس این مرتبه ظاهر می شود در اولیا بحسب استعدادات ایشان, .گاهی بیش 
و گاهی کم تا غایتی که منتهی شودبه خاتم که مستعد مظهریت تمامی سرّ ولایت 
است» و ال حضرت عیسی است علیه السّلام, و صاحب این مرتبه نیز بحسب باطن 
خاتم رسل است که مظهر یت اسم جامم او راست. 

پس چنانکه حضرت حق -سبحانه و تعالی- تجلی می کند مر خلق را از 
ورای حجب اسماء که تحت مرتبهٌ اوست, همچنین خاتم رسل نیز متجلی می‌شود مر 
حلق را ازعالم غیب در صورت خاتم الاولیاء. پس مظهر ولایت تَامّه او باشد. 

و جون هریکی از انبیا و اولیا صاحب ولایتی است و خاتم انبیا مظهر جمیع 
ولایات» پس حصذٌ هریکی از مقام جمع او باشد. لاجرم خاتم رسل حق را نمی‌بیند 
مگر از مرتبه ولایت نفس خود, نه از مرتبهٌ دیگری تا نقصان لازم آید. و مثال این خازن 
است که به امر سلطان حواشی را از خز ینه عطا می‌ دهد و سلطان نیز از او همحون 
دیگران حیزی می‌ستاند. و این موحب تقص نتواند بود. 
اگر جه مال به دست خزینه‌دار بود ولی عطاش به فرمان شهر یار بود 
بظاهر ارجه زخازن‌طلب کند شه مال. جومال خحویش ستاند از او نه عار بود"؟ 

فان الرسالة و النبوة -آعنی نبوة التشریع و رسالته - تنقطعان» والولایة لا تنقطع 

ادا 

یعنی رسالت و نبقت تشر بعیه منقطع می‌شود اما ولایت ابدا انقطاع نمی‌پذیرد؛ 
از برای آنکه رسالت و نبوت از صفات کونيُ زمانیه است. پس به انقطاع زمان نبوت و 
رسالت منقطع می گرد و ولایت صفت الهیّه است لهذا حق - سبحانه و تعالیس خود 
را «ولی حمید »خواند, و در ایتی دیگر فرمود: « ائله ولی الذین آمنوا" ۳ . لا جرم ولابت 
ازلاً و ابداً انقطاع نمی‌یابد» و هیچ احدی را از اثبیا و اولیا امکان و صول نیست به 
حضرت الوهیت مگر بواسطه ولایت که باطن نبقت است. و اين مرتبه از روی 
جامعیت اسم اعظم خاتم انبیا راست و از طریق ظهور او در شهادت بتمامی خانم 
اولیا را. پس صاحب او واسطه است درمیان حق وجمیم انبیا و اولیا. 

و هر که امعان نظر کند در حواز واسطه بودن ملك درمیان حق و انبیا؛ هر آینه 


قبول تواند کرد وساطت مظهر باطن اسم جامع الهی را؛ آعنی خاتم ولایت را که از 


)۲٩(‏ قا: باشد. 
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روی مرتبه عالی تر است از ملك, بلکه «فلك را زیر خود کرسی نخواهد + ملك راپیش 
خود محرم نداند» درمیان [4۱-ر] خلق و حق. 

و در قول شیخ -قدس سره که نبّت و رسالت را به تشریع تقیید کرد 
سری است» و این سر انست که نبّت و رسالت منقسم می‌شود به قسمین: فسمی 
متعلق به تشر بع و قسمی متعلق به انباء از حقایق الهیه و اظهار اسرار غیوب. و از روی 
باطن امداد و ارشاد عباد. به حضرت حق و القای اسرار عالم ملك و ملکوت و کشف 
سرّر بوبیت که مستتر است به مظاهر اکوان, از برای قیام قيامت کبری و ظهور آنچه 
حق موسوم گردانیده است آن را به ستر و اخفا. 

فالمرسلون» من کونهم اولیای لابرون ما ذکر ناه الا من مشکاة خاتم الاولیای 
فکیف من دونهم من الاولیاء؟ 

پس ارباب رسالت با وجود جمال ولایت و کمال حلالت جون مشاهده حقش 
نمی کنند مگر از مشکات خاتم ولایت. سایر اولیا بر یق اولی استفاضه بوساعلت او 
کنند. و شیخ - قس سره در کتاب «عنقاء مغرب» اورده است که: «مومن در 
تحت لوای خحاتم ولایت است جنانکه در متابعت زير لوای ولای سیّد ماست علیه 
السلام» . 

و ان کان خاتم الاولیاء تابعفی الحکم لماجاء به خاتم الرسل من التشریع؛ 
فذلك لایقدح فی مقامه ولا بنافض ما ذهبنا الیه فانه من وجه بکون آنزل کما آثه 
من وجه یکون آعلی. و قد ظهرفی ظاهر شرعنا مایرّید ما ذهبنا الیه فی فضل عمر۱" 
فی آساری بدربالحکم فیهم وفی تأبیر النخل. 

بعنی: اگر خاتم اولیا تابع باشد در حکم تشر یعات خاتم رسل راء قادح مقام 
او نیست و متبوع بودن او را در ولایت منافض نی. 

و مراد ار خاتم اولیای محمد --علیه الصَلوه و السّلام- مهدی است که از 
اولاد نبی است و از عرب, وظاهر خواهد شد. و یا عیسی است که ظهور او از عجم 
خواهد بود. جنانکه تفاصیل آن خواهد آمد. 

و وجه دفع مناقضه آنست که‌خاتم اولیا از وجهی انزل و از وجهی اعلاست. و 
در ظاهر شرع اموری به ظهور پیوسته که مود اين مقالت تواند بود, چنانکه در حکم 
اساری بدر فضیلت عمر را بود - رضی الله عنه-. 


(۳۱) پا: علی و محدث است. 


۳۵ 
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و قصه آنست که بعضی اهل مکه در حرب بر اسیر گشت و حضرت رسول 
س‌علیه السلام-- در شأن اسراء با صحابه مشورت کرد. صدیق - رضی الّه عنه با 
اخذ فدا اشارت فرمود. و عمر به قتل صواب دید وگفت :بفرمای‌تا هریکی ازما به ضرب 
اعناق اقارب جو یش فیام نمانیم. خواحه --علیه السّلام- میل به قول صدیق فرمود از 
برای امید داشتن ایمان‌ازایشان, و رحای [4۱-پ] ز یادتی عدت وعدداهل اسلام. و 
هم ازبرا یآ نکه عباس -رضی الله عنه- در میان اساری بود. پس هر اسیری را به جهل 
اوقیه فروختند. و رسول -- علیه و بر عباس -رضی الله عنه- فدای او و فدای 
جمفر طیار الزام کرد. پس عم او گفت ای محمد عم شود را گدایی می‌فرمایی» مرا 
نیست آنجه طلب می‌نمایی. خواجه - علیه السلام گفت: ای عم وفت. بیرود شدن 
نه ام فضل را گفتی که نمی‌دانم تا حال چگونه خواهد بود مگر این معلوم را که 
عارضه‌ای طاری شود ایتام را نافع باشد. عباس -رضی اللّه عنه- گفت: از کحا 
می گویی و این خبر از که شنیدی؟ و در آن روز میان ما هیچ کس نبود. حضرت 
خواحه فرمود: پرورد گار من مرا خبردار ساخت. عباس - رضی اللّه عنه- ایمان آورد و 
حسن اسلام و توفیق دوام دریافت. یس این ایت کر یمه نازل شد: «ماکان لنبی ان 
یکون له اسری حتی یخن فی الارض ۲۳ . یعنی: د ش از تو هیچ پیغمبری را اسیر 
کردن یا فدا گرفتن نیود تاغا لب شوددرزمین. «تر یدون عرض انا ». بیع اساری عرض 
دنیا می‌خواهید. «والله یرید الاخرة۳۳». و حق -سبحانه و تعالی- آخرت را 
می‌خواهد یعنی قوت اسلام را به قهر کفار. 

حون این عتاب آمد رسول -علیه لام می گریست و اصحاب در گرب 
بودند که عمر؟۳ -رضی ال عنه- آمد و گفت: سیب گریستن چیست؟ مرا نیز 
خبردا رساز ید تا به موافقت شما من نیز گر به یه کنم. رسول علیه السلام- فرمود: («لو 
نزل فینا العذاب لما نحاء الا انت» . 

پس رسول - علیه‌اسّلام- در این حکم فضیلت عمر را اثبات کرد با آنکه 
سید اوّلین و آخحرین است. و اين قادح نیست درمقام و مرتبهٌ او علیه السلام-. 

و در سالی حضرت خواجه --علیه السّلام-- مردم را از تأپیر نخل منع کرد و از 


(۳۲) س ۸ ی ۰۱۷ 
(۳۳) س ۸ ی ۰.۱۷ 
(۳) قا: «عمر» بوده و بوسیله شخصی متأخر «علی» شده است. 
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هیچ نخل دخل حاصل نشد. تا رسول -- علیه السّلام-گفت : «انتم اعلم بآموردنیا کم ». 
پس آثبات فضل کرد مر مخاطبین راء و اين نیز قادح مقام و مرتبهٌ او - علیه 
السّلام- پیست . 
فما بلزم الکامل آن یکون له التقدام فی کل شیْ وفی کل مرتبة» و نما نظر الرجال 
الی التقدم فی رتبة العلم باه : هنالك مطلبهم. و آما حوادث الاکوان فلا تعلّق 
لخواطر هم بها» فتحقق ما ذکرناه. 
لازم نیست, از آنکه نظر مردان درگاه اله بر تقدم است در رتب علم باللّه» و غایت 
مطالب و نهایت مارب ایشان اینست, امّا خواطر ایشان متعلق به حوادث [4۲-ر] 
اکوان نیست. پس در یاب آنجه ما ذکر کردیم. 
و لمّا مثل النبی صلی لللّه علیه و سل -النبَوة با لحاظ من اللبّن وقد کل سوی 
موضع لبتةء فکان صلّی اللّه علیه و سم تلك اللبنة. غیر آنه صلی الّه علیه و سلم 
لایراها کما قال لبنة واحدة. و ما خاتم الاولیاء فلا بدله من هذه الروٌّبا» فیری ما 
مثله به رسول للّهوصلی الّه علیه و سم ویری فی الحائط موضع لبنتین» و اللبن من 
ذهب و فضة. فیری اللبنتین اللتین تتقص الحاظ عنهما و تکمل بهماء لبنة ذهب و 
لبنة فضةه. فلاند آن بری نفسه تنطبع فی موضع تينك اللبنتین» فیکون خانم الاولیا ء 
تينك اللبنتین. فیکمل الحا ظ. 
پعنی: جون خاتم رسل -علیه السّلام- تمثل کرد نبوت را به حایطی که تمام 
شده بود و کمال یافته و موضع يك خشت مانده» و نفس خود را در موضع آن لبنه منطبع 
دیده, پس حاره نیست خاتم اولیا را از دیدن آن رو با بحهت مناسیت و اشتراله در 
اما می‌باید که این خاتم ولایت یعنی ولایت خاصه محمدیه موضم در خشت 
خالی بیند و خود را بدان منطبع یابد و حایط بدان تمام شود. 

و در فتوحات می گوید: در رژ یا حایطی دیدم از ذهب و فضه؛ و موضع دو لبنه 
حالی بود. من در آن دو موضع منطبع شدم و حایط تمام شد. و تعبیر کردم که ختم 
6 ۰ ۱ . ۱ ۰ 5 سح 
ولایت*" به من خواهد بود. و بر مشایخ عصر روٌیا را عرضه کردم و رای را بکفتي 

ایشان نیز بر وفق تعبیر من تاو یل کردند. 


(ه ۳) قا: مقام ولایت. 


۳۵ 
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و در فتوحات تصر بحات دارد که مراد از این ولابت ولایت خاسه محمدته و 
ختم ولایت مطلقه به عیسی - علیه السّلام- [است] . 

و در اوّل فتوحات می گو بد: رسول - علیه السّلام-- مرا و خاتم ولایت مطلقه 
را دید و با او گفت: این مرد -و اشارت به من کرد عدیل و خلیل تست بواسطه 
اشترالك در خاتمیّت. 

و در فصل ثالث عشر در احوبهٌ محمد بن علی الترمذی می‌آرد که: ختم دو 
است: یکی ختم ولایت مطلقه, و یکی ختم ولایت محمدیه. 

ّا ختم ولایت علی الاطلاق عیسی است - علیه السّلام- که او ولی است 
نبوت مطلقه [را] در زمان اين امّت, و مححوب از نبوت نشر یعیه "و رسالتش گشته, 
پس در زماد: نزول وارث باشد و خاتم که هیچ ولی بعد از او نباشد. 

پس اوّل امر به نبی بود که آنْ آدم است علیه السّلام, و آخر نیز نبی [را بود] 
که آن عیسی است اما . نبقت اختصاص به . تشریم , لاجرم عیسی - علیه 
السلام- را دو حشر باشد: یکی درمیان ماء یعنی اولیا؛ و دیگر درمیان انبیا و رسل. 

و اما ختم ولایت آن مردی است از عرب از اکرم قبایل [4۲-پ] و حامم 
اشرف فضایل ومن در سنه خمس و تسعین و خمسمانه او را دریافتم, و علامت ختم 
از او مشاهد کردم و آنجه از دیگران مخفی بود بر من روشن گشت, و او را مبتلا به 
بلای اهل انکار دیدم وچنانکه در نیت تشریع ختم به محمد بود علیه السّلام» ولایتی 
که حاصل از وارث محمدی است بر این مرد ختم می گردد به ولایتی که حاصل باشد 
از سایر انبیا, از انکه اولیا که وارث ابراهیم و موسی و عیسی باشند بعد از خاتم ولایت 
محمدی موحوداند و از خاتم ولایت محمدی خود را می خواهند والله اعلم . 

و السیب الموجب لکونه رآها لبنتین آنه تابع لشرع خاتم الرسل فی الظاهر و هو 
موضع اللبنة الفضة و هو ظاهره وما بتبعه فیه من الاحکام» کما هو آخذ عن ال 
فی السر ما هو بالصورة الظاهرة متبع فیه» لاه بری الأمر علی ماهو علیه» فلابد آن 
براه هکذا و هو موضع اللبتة الذهبية فی الباطن, فانه آخذ من المعدن الذی یاخذ 
منه الملك الذی بوحی به الی الرسول. فان فهمت ما آشرت به فقد حصل لك 
لعلم النافع» 
یعنی: سببی که موجب موضع لبنه دیدن بود خاتم ولایت راء آنست که تابع 


. فا: تشر بع‎ )۳>٩( 


۲ فص شیئی ۱۳۵ 


است شرع خاتم رسل را در ظاهر و اتباع احکام او در شرع بتقدیم می‌رساند و این 
صورت متابعت او موضم لبنه فضه است و به انطباعش دروی, متابعت تمام می گردد و 
بعد از او متابم نمی‌ماند» چنانکه بعد از او هیچ ولی نمی‌ماند. کما اشار بقوله: «فاذا 
قبضه اللّه و قبض موسی زمانه بقی من بقی‌مثل البهايم لابحلون حلالا و یحرمون حراما 
بتصرفون بحکم الطبيعهة شُهوة محرّدة عن العقل و الشرع فعلیهم یقوم الساعة» . 

تمئیل نبّوت به لبنه از ان جهت کرد [ که ]درفضه بیاض است و سوادیو بیاض 
مناسب انوار حقانیّه, و سواد مناسب ظلمت خلفیّه و نبوت صفت خلقیه است و در 
وی حفیّه بلاجرم بدین دوجهت صورت لبنه فضی رامناسب است وذهب ازآن‌ر وی که 
از مختلفین م رکب نیست و همه اشرف است. و ا ین خاتم همجنان که متابعت شرع و 
احکامش می کند در ظاه همان معنی را در سب از حضرت حق نیز اخذ می کندء حه 
او را اطلاع هست بدانچه در علم است از احکام الهیه ومشاهداست آن‌را که اگر این ۱ 
رو بت و مشاهده نباشد, خاتم ولایت نتواند بود. و این دیدن امر الهی رابر آنحه در 
غیب است موضم لبنه ذهبیه است از آنکه او آعذی است از معدنی که ملك از آن اخذ 
می کند. [۳ -ر] و به رسول می رساند» و این معدن حق است سبحانه و تعالی. 

و اگرفهم کنی و اطلاع یابی بدانجه اشارت کردیم که انبیا از این روی اهل 
ولایت اند وسایر اولیا حق را نمی‌بینند مگر از مشکات خاتم اولیای حاصل شود ترا علمی 
که نافع باشد در آخحرت. 

باهعنی آنست که‌در یابی هزی را [ که] : بر آن اشارت کردیم که خانم ولایت 
همان حاتم رسل است که ظاهر می گردد در آخر برای‌بیاب اسرار و حقایق, جنانکه 
بیان کرد در اوّل احکام و شرایم علمی هر اینه نافع حاصل کرده باشی و بدانی که 
اعتبار معنی راست و اختلاف صوری فادح اتحاد معنوی نیست. بیت: 


۰ ۰ 7 ۹ ۲ س 

احتلاف صور امد سیب کثرت و بس حون زر تن ها گذری دلبرتنها بینی 

سمف و دیوار جو مانع شود آزپرتو شمس نور عورشید به هر خانه محر بینی 
۰ ۰ هآ مخ 

صورت حزوی هر خانه حو و پران کردد نور سی شايبءة کثرت احزاء بینی 


فکل نبی من لدن آدم الی آخرنبی ما منهم آحد یاخذ !لا من مشکاة خاتم النبیین 
وان تاخر وجود طینته» فانه بحقیقته موجود» و هو قوله صلی الله علیه و سلم : 
رکنت نیا وآدمبنالماء و الطین» و غیره من الانبیاء ماکان نبا ۳ 


۳۵ 


۳۵ 
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لین اگرجه طینت او متأخر بود از انبیا. اما حفیقت او موجود بود. چنانکه گفت: 
« کنت نبیاً و آدم بين الماء و الطین» . او بحقیقت در عالم ارواح موحود و متحمَق به 
نبوت قبل الوجود و پیش از مبعوث شدن به رسالت امّت [بود] و غیر او را نبوت در 
حالت بعثت بوده, از آنکه او --علیه المّلام- قطب الاقطاب و مقصود اصل رت 
الارباب و حاصل از کون و موجود اوّل بوده به تفصیل انجه مرتبهٌ او بدان مشتمل 
گشته اعیان عالم بظهور پیوسته . و اعیان انبیا اگرپیش از ظهور صورت بشر یه و بروز 
نشات عنصر یه ا گرجه طالب ظهور نبوّت بودند اما با وجود ظهور انوار حقیقت محمدیه 
مختفی بودند جون احتفای کواکب و انوار آن در حالت طلوع آفتاب تابان. پس چون 
متحفّق شدند در مقام طبیعت جسمیّه و ظلمت لیالی عنصر ی ظاهر گشتند به انوار 
مختفیّه. و اولیا را نیز همین است از برای همان معنی لاحرم ازلا و ابدا پیشوای عالم 
و قدوه اولاد آدم اوست. و در این بیان است؛ بیت:[4۳ -پ] 


الا ای قف دوه اولاد آدم 
توئی حان و حهان مانند حسم است 
تونی سر‌حیل مقبولاد درگ 0 
کلید م خرن احسان وحودی 
وجودت بود از ادم مقتم 
از انت ار اوردند بعسنی 
نه معنی اوّل است و لفظ آخر 
رسولان خاتم انند و تونگینی 
حهان تاريك بود و اخر روز 
حه خورشیدی که صد خورشید انور 


طفیل ذات پاکت کل عالم 
توئی معنی و عالم همچو اسم است 
تونی خلوت نشین «لی مم الله» 
که قفل گنج رحمت را گشودی 
اگیرحه امدی از پنت ادم 
که ادم همجو لفظ است و تومعنی 
اگر چه می‌شود از لفظ ظاهر 
رسل را لین و اخریسنی 
که خورشیدی بر امد عالم افروز 


ود در درن وش از دره کمتر 


و کذلك خانم الولیا ء کان ولیا و آدم بين الماء و الطین» و غیره من الاولیاء ماکان 
ولیاً الا بعد تحصیله شرا الولاية من الاخلاق الالهية فی الاتصاف بها من کون 


الله تعالی تسمی ««ا لولی الحمید ». 


و دل بود» و غیر او را از اولیا حصول ولایت بعد از تحصیل شرایطش از اخلاق الهیمه و 
اتصاب بدانک. حق سب سیحازه و تعالی- تواسطه آن اعلاق و صفات مسمی سد رد . 


(«ولی حمید» . 


۲- فص شیثی ۱۳۷ 


و از جملهٌ شرایط ولایت تَحفّق اولیا استء در وجود"۳ عینی و تطهر ایشان از 
صفات نفسیّه و تنزه از خیالات و همیّه, و تخلق به اعلاق الهیّه و تخلص از قیود حزیه 
و ادای امانت و حوادث افعال و صفات و ذات به ملکی که مالك همه است بالذات. 
پس جون از خویش فانی شوند و به‌بقای حق باقی گردند» به ولابت اتصاف یابند از 
آنکه ولایت از صفات ذاتیه است لاجرم از وجود این شرایط به جمال کمال ولایت 
آراسته شوند و به حلیةٌ اتصاف بدین ابیات پیراسته گردند: 
ایب‌شان هنمسه اصل پالك دارند. نسبت نه به آب و خال دارند 
بیرون ز مزاج آب و آتش درآنش عشق وقتشان خوش 
از بود و نبود چشم بسسته . وزننگ وود خویش رسته 
فانی ز خود و بدوست باقی بیگانه زتن به جان ملاقی 
باحق جمم ورخودپریشانه (لایسمرفهم» شعار اییشان 
آنان که خدایگان دین‌اند درراه ولایت این حنین‌انسد 

فخاتم [44 -ر] الرسل من حیث ولایته نسبته مع الخاتم للولابة نسبة الانبیاء و 
الرسل معه. فانه الولی الرسول النبی. و خاتم الاولیاء الولی الوارث الاخذ عن 
اااصل المشاهد للمرانب. 

جون ذکر کرد که مرسلین از آن روی که اولیااند» نمی‌بینند آنحه می‌بینند 
مگر از مشکات خاتم الاولیاء. 

و امکان تو همم آن بود که این معنی در غیر خاتم رسل باشد تصر بح کرد که 
نسبت او - علیه السلام-به‌خاتم اولیا چون نسبت سایر اولیا و رسل است. و در این 
باب تفاصیل نیست از برای آنکه خاتم رسل صاحب این مرتبه است در باطن و خاتم 
ولایت مظهر او در ظاهر. 

و این مقام کسی را منکشف می‌شود که بر او واضح باشد که روح محمدی را 
--صلوات الله علیه و سلامه مظاهری است در عالم به صور انبیا و اولیا. و شیخ 
-قدّس الله سره در آخر باب چهاردهم از «فتوحات» آورده است که روح محمدی 
را در عالم مظاهری است» و اکمل مظاهرش در قطب رمان و در افراد و در ختم ولایت 
محمدیه است و در ختم ولایت عامه که عیسی است علیه السّلام. 


(۳۷) فا: و + در وحود. 
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و بباید دانست که ولایت منقسم می‌ شود به مطلقه و مقیده. آعنی به عامه و 
حاص از برای آنکه ولابت من حیث هی هی صفت الهیه مطلقه است و از حیثیت 
استناد او به انبیا و اولیا مقیده و متقوم به مطلق و مطلق ظاهر در مقید. پس همه ولایت 
انبیاحزئیات نبوت مطلقه است. حون این معلوم شد. 

بدانکه مراد شیخ از ولایت خاتم رسل ولایت مقیَدهٌ شخصيهٌ اوست. و شك 
نیست که سبب این ولایت به ولایت مطلقه جون نسبت ولایت سایر انبیا است به 
ولایت مطلعه. وخحانم رسل وی است به اعتبار باطن. و رسول به اعتبار 
تبلیغ احکام و شرایع ونبی به اعتبار انباء از غیوب. و تعر یفات الهیّه. و خاتم 
الاولیاء وی است به اعتبار باطن و باطن او باطن خاتم الرسل است که اگر خاتم رسل 
را این کمال نبودی» خاتم رسل نشدی. و وارث است از خاتم رسالت شرایع و 
احکامش را؛ و آعذ است از اصل بی واسطه. کما ورد فی حق التبی: «فأوحی الی 
عبده ما آوحی۳۸» . بعنی بی واسطه و مشاهده [44-پ] مر مراتب را. پس تفوّق کلی او 
راست و اعطا و افاضه بواسطه و بی واسطه از شأنِ اوست. 

و هو حسنة من حسنات خاتم الرسل محمد صلی اه علیه و سلم مقم الجماعة و 
سیّد ولد آدم فی فتح باب الشفاعة. 

بعنی: خاتم ولابت صورت درحه‌ای از درحات و حسنه‌ای از حسنات حاتم 
رسالت است و مظهری از مظاهرش. و این حسنه [ای] است که مسمّی است به وسیله 
در اعلی مراتب جنان, و مقام آن محمود موعود است نبی را --علیه الصلوات 
الرحمن-. 

و جون خانم الاولیاء حسته [ای] از حسنات خواحهٌ کاینات است؛ء خواحه 
سعلیه السلام- هر اینه بر جماعت انبیا و اولیا مقدّم و سید ولد ادم و فاتح باب 
شفاعت در موقف اعظم نود . 

فعیّن حالاً خاصاً وما عمم *۳. 

پس تقیبد کرد حضرت الهی به حال خاص که آن فتح باب شفاعت است. 

اگر «وما عمم» بی واو باشد - جنانکه در بعضی نسخ است - صفت بعد 
صفت بود مرحال راء و معنی آن باشد که آن حال را تعمیم نکرد و دیگری را در آن 


(۳۸) س ۵۳ ی ۰۱۰ 
(۳۹) عف: خحاصا ما عمم. شارح این شرح يك حدس را با توجه به صورت « خحاصا و ما عمم)» رده اسمت . 


۲- فص شیثی ۱۳۹ 


حال خاص با او شر يك نساخحت. 
و اگربه «واو» باشد معنی آن بود که سیادت رسل به حال خاص تقیید کرد 
و تعمیم سیادت و تقتم او بريك جماعت نکرد تا تقدیم او سعلیه لام بر همه در 
جمیع امور و احوال حرییه و کلیه الهی لازم آمد ولهذا گفت: «انه نتم اعلم نامور 
دنیا کم» . 
و فی هذا الحال الخاص تقدم علی الاسماء الالهیف فان‌الرحمن ما شفع عند 
المنتقم فی آهل البلاء الا بعد شفاعة الشافعین. ففاز محمد -صلی الله علیه و 
سل - بالسيادة فی هذا المقام الخاص. فمن فهم المراتب و المقامات لم یعسر 
علیه قبول هذا الکلام. ۱ 
و دراین حال خاص. یعنی در حال شفاعت ثابت شد تقدم او بر اسماء الهیه, 
از آنکه رحمن در باب اهل بلاء شفاعت نمی کند نزد منتقم» مگر بعد از شفاعت 
پس فوز به سیادت در مفام شفاعت, حاصةٌ محمد باشد علیه السلام .و دراین 
کلام اشارت است بدانحه در حدیث آمده است که: رسول صلّی اللّه علیه و سلم- 
فتح باب شفاعت کند و خر شناعت کننده ارحم الراحمین باشد. 
پس هر که فهم کند و اطلاع یابد بر احدیت ذات ظاهره در مراتب متکثره» و 
واقف باشد بدین معنی که هر موحود را سیادتی است در مرتبه اش حنانکه هر اسم ر 
سلطنتی است بر آنجه این اسم بدو متعلق است. دشوار نياید بر او قبول مثل این کلام. 
نمی‌بینی که رحمن با انکه اسمی است [4۵-ر] حامع اسمای قال اللّه تعالی: «فل 
آدعوا اللّه و آدعوا الحمن آیّاما تدعوا فله الاسماء الحسنی"*», با جنین خحطبة تامه 
شفاعت می کند نزد منتقم که یکی از خصایص اوست بعد از شفاعت شافعین. و این 


تخیر موحب نفعص نیست» و سر این آنست که («رحمن)) جامم اسماء الهیه است و از 


حمله آن اسماء «منتقم »است. 
پس هم «رحمن» است که در فيامت به صفت انتقام ظاهر می شود و منتقم 


می گردد. حنانکه در مقامات دیگرازمواطن دنیا ویه..واخراو به به صفت رحمت مفهومه از 


ظاهر اسمش متحلی می‌شود. و لهذا قال تعالی حکاية عن ابراهیم علید السّلام: «یا 
آبت انی آخاف ان یمسك عذاب من الرحمن فتکون للشبطان ولیا*». یس بدین 


(۰) س ۱۷ ی ۰۱۱۳ 
(۱) س ۱٩‏ ی ۵ ۰.4 


۲۵ 


۳۵ 
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شفاعت ظاهر شد سر اولیت در آخر نّت. 
بیس ((منتهم)) و («(رحمال» اوست و معذب و شفیع اهل عصیان او لا حرم 
۲ مس 
بعض واقفان راز هنگام عرض نیاز در مخاطب؛ٌ او باز گویند؛ بیت: 
گرجه ای دوست رهنمای هنی دشمن جان مبتلای منی 
گاه دفع بلای من از تست گاه سرمابة بلای منی 
مسر 
از تسویسابسم دوای هر دردی گکرحه نو درد بی‌دوای مُنی 
اه ار خرانه لقظی «من بشاء» گنج بر مفلسان باشی» و گاه به وسیلهٌ « اقرضوا ال ٩۲‏ 
حه پادشاست که از خاک پادشا سازد برای یک دو گدا خویشتن گدا سازد 
(«با قرضوا له » کدیه کند حو مسکینان که تا ترا بدهد مال و متکا سازد 
و آما المنح الاْسمایّة : فا علم آن من الّه تعالی خلقه رحمة منه بهم» وهی کلها من 
الأسماء. فاقا رحمة خالصة کالطیّب من الرزق اللذیذ فی الدنیا الخالص بوم 
القیامه و عطی دلك الاسم الرحمن. فهو عطاء رحمانی. و اقا رحمه ممتزجه 
کشرب الد‌واء الکره الدی تعقب سر به الراحف و هو عطاء الهی. فان العطاء 
الالهی لابتمکن اطلاق عطابٌ منه من غیر آن یکون علی بدی سادن من سدنة 
الااسماء. 
جون شیخ -قدس الله سره فارغ از تقر یر تجلیات ذاتیه شدء و از بیان آنجه 
کلام بدان منجر شد شروع کرد در تقریر تجلیات اسمائیه و منح و عطایای آن» و 
3 بد. و 
بدانکه عطای حق خلق را رحمت است از او ایشان را. [4۵-پ] یعنی منح 
و عطایا فابض نمی شود مگر از حضرت الهیّت. که مشتمل است ذات و صفات را اما 
به [ ار آن حیثیت بلکه از حیثیت اسماء و صفات» و آنحه اوّل فایض می شود رحمت 
وحود است و حیات. بعد از آن هرجه تابع این هر دو باشد از اعطیات. 
و قسمی دیگر رحمت ممتزحه باشد. و این یا در ظاهر رحمت باشد و در 


(۲) س ۸۵۷ ی ۰۱۸ 


۲ فص شیئی ۱۱ 


باطن نقمت یابعکس این. کما قال. امیر المومنین -- کرم اه وجهه-: «سبحان من 
اتسعت رحمته لاولیانه فی شْدة نقمته واشتدت نقمته اعدا فی سعه رحمته» . اول 
جوك رزق لذید حلال طیب در دنیا و علوم و معارف نافعه در اخرت. و دوم جون اشیایی 
که ملایم طبیعت باشد چون اکل حرام و شرب خمر و سایر فسوق و موافقت نفس که 
سبب دوری است از حق. و سیم جون شرب دوایی که طبیعت از او متتفر شود ولیکن 
بعد از خوردن راحت و صحت ارد. و قسم اوّل عطای رحمانی است بحسب ظهور 
رحمت محضه از او و این از آن حیثیت باشد که «رحمن» مقابل اسم «منتقم» 
است, نه از آن روی که اسم ذات است با جمیع صفات. 

و فسم دوم و سیوم عطای الهی است به اعتبار حامعیت او صفات را نه به 
اعتبار ذات. و عطای الهی جز بر دست سادنی از سدنهُ اسماء و صفات واصل نشود, حه 
تعیین عطا اقتضا می کند انتساب را به اسم معیّن. و مشاهده و ادراك رحمت را در قسم 
تالّث دیده‌ای باید به لمعات تحلیات یادشاهی روشن, و دلی باید به نسمات نفحات 
الهی گلشن تا بیند که بلا عطاست یس از عطا نالیدن خطاست. آری در هر بلایی 
ولایی و در هر جفایی وفایی و در هر جمالی حلالی است. بیت: 
مجوی شادی جون‌درغم است میل نگار که در دو پنحهةٌ شیری توای عز یز شکار 
اگر جه دلبر ریزد گلابه بر سر تو قبول کن تومران را بحای مشک تتار 
درون تو چویکی‌دشمن است پنهانی ‏ بجزجفا نبود هیچ‌دفع آن سگسار 
کسی که برنمدی حوب زدنه برنمداست ولی غرض همه آن تا برون شود زغبار 
غبارهاست درون توازحجاب منی . همی برود‌نشودان‌غباراز یکبار [41-ر] 
به هر حمّا و به هر رحم اندک اندک آن رود زدیده دل گه به خواب و گه بیدار 
اگر به خواب گر یزی به خواب دربینی ‏ جفای یار و سخطهای آن نکو کردار 
تراش حوب نه بهر هلا کت جوب است که بنده را بنماید صفاتش اخر کار 

فتاره بعطی اللّه العبد علی بدی الرّحمن فیخلص العطا ء من الشوب الذی لا بلائم 
الطبع فی الوقت آولابنیل الغرض وما آشبه ذلك. 

پس حق تعالی بنده را گاه بر دست «رحمن» عطا بخشد. بس عطا خالص 
باشد از آنچه ملایم طبع او نباشد در حال وصول» اگرحه درمال بعضی خالص نباشد 
از تضمن نقمت در "* دنیا یا در آحرت. و نیز خالص باشد از منع نیل غرض و آنجه 


(1۳) فا: و + در. 


۳۵ 
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مشابه این باشد از موجبات کدورات دروقت و از موانم حصول اغراض 
و تارة بعطی اللّه علی بدی الواسع؛ 

و گاه حضرت حق بر دست واسع عطا دهد تا عموم خلایق را شأنی باشد جون 

صحت و رزف. 
آو علی بدی الحکیم فینظرفی الاأصلح فی الوقت ؛ 

و گاه بر دست حکیم بخشد. پس نظر کند در آنچه صالح‌تر باشد بنده را در 
حال» چه حکیم عمل نمی کند مگربه مقتضای حکمت و نظرنمی کند جز بر مصلحت 
در وفت. پس عطا دهد انحه مناسب بنده باشد در اين وقت تا بنده به مشاهده ان حال 
ازسرتسلیم گوید؛ بیت: 

من دل زمراد خویش برداشته‌ام سربرفلک نسهم برافراشته‌ام 

جون مصلحت مرا توبه می‌دانی من مصلحت خود به توبگذاشته‌ام 
او علی بدی الوهاب فیعطی لیم لایکون مع الواهب تکلیف المعطی له بعوض 
علی ذلك من شکر آو عمل ؛ 

و گاه بر دست واهب بخشد. پس تکلیف نکند بنده را عوضی بر آن عطا از 

شکر یا عملی دیگ تا بنده گوید؛ بیت: 
رهی فیض فضل تو ازحد فزود نگنجد در افضال توجند و جون 
منزه عطایت رشوب غرص مبرا نوالت ز نیل عوض 
آو علی بدی الجبار فینظر فی الموطن و ما بستحقه ؛ 
و گاه بر دست حبار بخشد. پس نظر کند به بنده و استحقاقش و جبرو انکسار 
او کند اگر شکستگی باشد. آری؛ بیت: 
حواحه اشکسته بند آانها رود که در انها پای اشکسته بود 
و قهر کند اگر متحیّر و متکبّر باشد. [41- پ] 
او علی یدی الغفار فینظر المحل وما هوعلیه. فان کان علی حال یستحق العقوبة 
فیستره عنهاه آو علی حال لا یستحق العقوبة فیستره عن حال یستحق العقوبة 
فیستی معصوماً و معتتی به و محفوظا 

و گاه بر دست غفار بخشد. یس نظر کند به بنده و آنحه بر اوست. اگر 
مستحق عقوبت باشد ستر کند بنده را از عقوبت و اگرنباشد ستر کند بنده از حالی 
که بدان مستحق عقوبت شود. پس بنده را معصوم و محفوظ گو یند. 


۲ فص شیتی ۱:۳ 


وغیرذلك مما شا کل هذا النوع. 

و غیر مذکور را نیز بدین قیاس کن از انجه مشاکل این نوع باشد از عطایای 
اسمانی. 

والمعطی هواللّه من حیث ما هو خازن لما عنده فی خزائه. فما بخرجه الا بقدر 

معلوم علی بدی اسم خاص بذلك الامر. 

وعطا دهنده در این صور و غیر آن الله تعالی است از آنحه در خزاین اوست؛ و 
« له خراین السموات والارض؟*». و آن اعیان این هر دو است که منتقش است به 
در حضرت عندیت اوست بسوی شهادت. مگر به قدر معلوم به دست اسمی که خاص 
باشد بدان عطا و حکم آن امر در دست او بود. 

«فاً عطی کل شیء خلقه » علی بدی الاسم العدل واخوانه. 

پس عطا داد هر حیزی را از اشیاء آنحه عين او اقتضا کرد خلقت او را بر آن 
وحه بر دست اسم («(عدل» و بر دست اسماء دیگر که مناسب این اسم باشد جوب 
«مقسط» و «حکم» و غیر آن. 

۳-0 خی ب۳۹ هك 
ّ. ۲ ز ا- حص ۲ ۰ ۰ مر ۲1 
ان مطیع؟ جنانحه نتوان گفت که: این حرا انسان حزئی شد و ان کلی؟ از برای انکه 
((حکم» و «عدل» اعطا نمی کند هر حیزی را مگر آنحه عین او مقتضی آن باشد. 
«فلله الححة البالغة؟؟ »بیت؛ 
مِ ۳ ۱ ۱ 
گر حریروقزدری خود رشته‌ای. ورزشساری خسته . خود کشته ای 
و اسماء اه" لا تتناهی لانها تلم بما یکون عنها سوما یکون عنها غیر متناه و 
ان کانت ترجع الی اصول متناهية هی امهات الاسماء آو حضرات الاسماء. 

و اسماء الله اگرحه نهایت ندارد از آنکه اسماء الهی معلوم می شود به آثارش 
۷-ر| کد آن عوالم و ممکنات است. و آنحه از اسماء صادر می‌شود از آثار و افعال 
نهایتی ندارد. 

و اما اسماء راجم می شوند رد اصول متناهیه که آن اصول امهات اسما۶ باشند . 


(44) س ۲۳ ی ۷. 
(4۵) س ۰ ی ۰۱1۹ 
(45) یا: اللّه + ان کانت. 


۳۵ 


۱۵ 


۳۵ 


۹۹ شرح فصوص الحکم 


و تحقیق کلام در این مقام آنکه: اسماء اللّه اگرچه بحسب سدنه غیرمتناهی است اما 
انواع حقیقیه متناهی است با وجود عدم تناهی اجناس ۱۷ که در تحت انواع اند. 
داشته, می گوید: هر اسمی را عملی است که احتصاص بدان اسم دارد, و کاینات" 
غیرمتناهیه لاجرم مستند باشد به اسماء غیر متناهیه که حاصل باشد از اجتماع بعضی از 
اسماء کلیه با بعضی واين اسماء غیر متناهی داخل در حیطه امهات اسماء الهی . 
وعلی الحيقة فما نم ۱ حقیقه واحدة تقبل جمیع هذه النسّب و الاضافات التی 
یکنی عنها بالااسماء الا لهية, 
یعنی: اگر اسماء متکثره است اما در حقیقت يك حقیقت است, آعنی يك 
ذات که قابل جمیع نسب و اضافات است که تعبیر از آن نسب و اضافات به اسماء 
الهی کرده می شود . و اسماء مسمی ر از جمیع وحوه متعدد نکند [و] کثرت و 
اختلاف صور امواج بحر را متکثر نگرداند. بیت: ۱ 
مب ۰۰ ی س-_ ت‌ 
یک بحر در حقیقت و امواج مختلف و ان موج هم زبحر کهر بار آمده 
و الحقيقة تعطی آن یکون لکل اسم بظهر الی ما لایتناهی» حقيقة یتمیز بها عن 
آخر تلك الحقيقة التی بها بتمیزهی الاسم عینه لاما بقع فیه الاشتراله 
یعنی: تحمّیق اقتضای آن می کند که هر اسمی را از اسماء غیر متناهی که 
ظاهر می‌شود حقیقتی باشد که آن اسم بدان حقیقت از اسم دیگر متمیّز شود, و آن 
حقیقت که بدان متمیَز می‌شود اسمی از اسماء نیست, مگرعین صفت که اعتبار کرده 
سده است با دات» و اسم گشته. پس اسماء از حیثیت تکترنیست مک عین نسب و 
اضافات که مسیّاست به صفات. از آنکه همه در ذات اشتراك دارند. 
یس بدین تقدیر فرق نیست میان اسماء و صفات؛ و به اعتبار آنکه اسم عبارت 
اسماء از روی امتیاز هر یکی از دیگری حقایق متکتره‌اند که بازگشت همه به يك 
حقیقت مشترکه است. 


(۷:) فا: اشخاص. , 


۲ فص شیئی ۱1۵ 


کما آن الاعطبات تتمیز کل اعطية عن غیرها بنخصیتها: و ان کانت عن 
(4۷ -پ | أصل واحد. فمعلوم آن هذه ما هی هذه الاأخری: و سبب ذلك تمیز 
. الاسماع. 

جنانکه عطایا متمیّز می‌شوند از یکدیگر به شخصیت, اگر چه از يك اصل 
باشند» پس معلوم است که اين عطا نه آن عطای دیگر است. 

و سبب تمیز عطایا از یکدیکر تمیز اسماء است. پس امتیاز بعضی اسماء از 
بعصی دیگر و رجوع همه بحفیفت واحده مشابهت دارد بد امتیار مواهب: و رجوع همه بد 
اصل واحد که منبع خیرات و کمالات است که ان ذات الهیه است از حیث اسم 
«وهاب)) و « کر یم» و «معطی» و امثال اين. و سبب امتیاز در عطایا امتیاز اسمانی 
است» حه اختلاف معلولات مستند بر اختلافات علل است. و این بدان معنی است که 
هر اسمی را از اسماء عطایی است مختص به مرتبه ای و قابلیتی که آن عین مظهر 
اوست . ۱ 

فما فی الحضرة الالهیةءلاتساعها شیء بتکرر اصلا. هذا هو الحق الذی یعوگ 
علیه . 

پس در حضرت الهیه جیزی مکرر نباشد از برای اتساع آن حضرت؛ چه اسماء 
غیرمتناهیه است و فابض از اسم واحد نیز دحسب شخصیتش مغایر شخصیت ازجه منل 
اوست» نیست لاجرم اصلاً تکرار نباشد. و لهذا ار باب عرفان از سر ایقان گفته اند: 
«لایتحلی فی صورة مرّتین ولایتحلی فی صورة الا ثنین» . 

و جون پیش شیخ مقرّر است که اعراض و حواهر درهرآنی متبدل است و تکرار 
نیست. گفت که : «هوالحق الذی یعوّل علیه» . یعنی: این حقی است که اعتماد بر 
وی است از آنکه وجود هر جیزی که ملزوم کمالات اوست جون درهرانی حاصل به 
حصول جدیداست. کما قال تعالی «بل هم فی لبس من خلق جدید».۲ 
پس حصول انچه تابع وحود است بر سبیل تحدّد باشد به طریق اولی » و تحقیق 
تجدد امثال و لمّیت او مشروح خواهد آمد. 

و هذا العلم کان علم شیث و روحه هو المید لکل من یتکلم فی مثل هذا من 
الأرواح ما عدا روح الخاتم فانه لا یأتیه المادة الا من اللّه لامن روح من 
الارواح» بل من روحه تکون المادة لجمیع الأرواح» 


(4۸) س ۵۰ ی ۱۵ 
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و این علم یعنی علم اسماء الهیه که مترتب می شود بر وی اعطیات علم شیث 
است علید السلام و در میان انبیا و اولیا که اولاد ادم اند -- علیه الشّلام- این علم 
اختصاص بدو دارد. و هر کس که در این علم سحن گوید» روج شیت - علید 
السلام-- ممد روح او باشد مکّر روح خاتم اولیا را که او را مدد [4۸-ر] جز از حق 
تعالی نباشد, و حمیم ارواح را مدد از روح او باشد. یعنی از مرتبهٌ روح او که ولایت 
مطلقه است مدد جمیع ارواح باشدء حی روح شیث را نیز از روی ولایت.ممد از مرتبه 
روح خاتم است. اگرچه شیث و کمّل و افرادهمعانی و حکم را چون متبوع حویش 
اخذ از دای - عز اسمه- کنند. چنانکه شیخ در «فتوحات» بدین معنی در مواضع 
[ مختلف ]| تصر یحات دارد. 

وان کان لابعقل ذلك من نفسه فی زمان ترکیب جسده العنصری. 

یعنی: اگر چه محجوب گرداند او را ترکیب جسد عنصری او از ادراك آنچه 
گفتيم لکن از روی حقیقت و مرتبه می‌داند. کما قال --علیه السلام-: «انتم اعلم 
بامور دنیا کم» با آنکه حقیقت محمدیّه ممذایشان است به علم, و اين طر یا حجاب 
از حهت غلب؛ بشر یت است در بعضی اوقات بر انجه حقیقتش اعطای آن می کند. 

و «حسد» را به عنصری قید کرد از برای آنکه جسد مثالی روحانی مانع نیست 


تعقّل آن را که مرتبه او اعطای آن می کند. 


و بباید دانست که انسان کامل | گرچه از حیث حقیقت,عالم به جمیم معارف 
و علوم الهیه است, اما ظهور این معنی موقوف است به ظهور این کامل به 
وحود عینی وتعلق او به مراج عنصری: از انکه ظهور اعیان را در عالم 
حس تواند بود: و همجنین باقی کمالات که در اعیان بالقوة هست» ظاهر نمی‌شود 
بالقعل مر بعد از تحفّق نفس در خارج و تعلق او به بدن. و چون تر کیب عنصری 
غالبا در اول امر سبب ححاب و غفلت است از کمال حقیقی در بعضی ازمان» حون 
سن صبی تا بلوع حقیقی. و اين نیز بعینه سبب ظهور کمالات و معارف است شیخ 
--قدس الله سره-- فرمود: 
قهومن حیث حقیقنه و رتبته عالم بذلك کله بعینه» من حیث ماهو جاهل به من جهة 
ترکیب» العنصری. 
یعنی این کاملی که جمیع ارواح را ممد از روح اوست از روی حقیفت و 


رسمتش می داند که همد ارواح استمداد از او می کنند؛ و او در علوم و کمالات طر یق 


۲ فص شیئی ۱:۷ 


امداد مسلوك می‌دارد, و او بعینه از روی ترکیب عنصری حاهل است بدین استمداد و 
امذاد, 
فهو العالم الجاهل ؛ فیقبل الا تصاف با لأضداد کما قبل الاصل الا تصاف بذلك 
کالجلیل و الجمیل و کالظاهر و الباطن و الاو و الاخر 

پس او متصف باشد به علم و جهل, لاجرم قابل اتصاف باشد به اصداد و در 
يك مقام به دو اعتبار [باشر] از حیثیت اتصاف به صفات کونیه , و امّا از حیثیت 
اتصاف به صفات الهیّه اعتبار یکی است حنانکه مبیّن خواهد شد. 

یس کامل قابل [4۸-پ] اتصاف است به اضداد. حنانکه اصلش که 
حضرت الهیّه است از آنکه حضرت الهیّه حضرت اسماء و صفات حلالیّه و جمالیّه 
است و موصوف به ظاهر و باطن و اوّل و آخر؛ بد خلاف حضرت احدیت که در این 
حضرت به وجهی از وجوه محال کثرت نیست. 

و اصل بودن حضرت الهیّه مر کامل را مبنی بر انست که این کامل مخلوق به 
صورت اوست. و شیخ در فص ‌اول از احوندٌ امام محمد بن علی ترمذی --قذس الله 
سر می گوید کد: اما آنجه معرفت ذوقیه اعطای آن می کند» آنست که حق ظاهر 
است از آنحا که باطن است و باطن است از آنحا که ظاهر است. و اوّل از عین آنجه 
آخر است. و آخر از عين آنحه اوّل است. لهذا متصف نیست به نسبتین مختلفین» 
جنانکه عقل تقر بر و تعقّل آن می کند. از انحا که خداوند فکرت است. 
ذاتش به صفت.صفت به فعلش مستور. اسم وصفت و فعل بود خود يك نور 
این نیست عحب که ظاهر و باطن اوست ‏ این‌طرفه که باطن است درعین ظهور 
«هو الاول فی آعر یته بأولیّتهلاآخرلها؛ و هو الاخرفی اولیند باخر بل اوّل لها» . 

ابوسعید خراز را -- که وجهی است از وحوه حق و لسانی از السند او پرسیدند 
که: بم عرفت الله؟ قال: بجمعة بین الضدین شم تلا «هو الاوّل و الاخر و الظاهر و 
الباطن *» . 

پس قایل شد به اینکه حق شناخته نمی شود مگر به جمع میان اضداد در حکم 
بر وی بدان اضداد. پس اوّل است هم از ان حهت که آخر است؛ و ار است هم از 


ان حهت که اوّل است و او مختص است به حکم بر وی به اضداد از حهت واحده و 
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۱ - 
بر غیر ای | گرچه به اضداد حکم کرده شود آن حکم از جهات مختلفه بود؛ جه عقل 
اثبات نمی کند امور متضاده را بر يك جیزی مگر به جهات مختلفه. پس جمع میان 

اضداد از حهت واحده حارج است از طور عمّل . شعر: 
این نکته به گفتارمبیین نشود. باحجت منطقی مبرهن نشود 
تا هر حه یقین است نگردد مشکل این نکته که مشکل است ر وشن نشود 


پس هر جه ظاهر است اوست در حالی که باطن است, و هرجه باطن " است هم 


اوست در حالی کد ظاهر است. و ظهور او عين بطون اوست و بطون او عین ظهور او. 
و هو عینه لیس غیر. فیعلم لایعلم وبدری لابدری؛ ویشهد لا بشهد. 
بعنی: این کامل غیراصل خو یش است وغیراونیست از روی حقیقت, تغایردرمیان 
او و اصلش از روی اطلاق و تقیید است. [44۹-ر]یس او نیز قبول می کند اتصاف را 
بد صدین از حهت واحده. 
پس صادق است بر او کد گو یند: می‌داند و نمی‌داند. و در می‌یابد و در 
نمی‌یابد, و مشاهده می کند ونمی کند. حنانکه اصل او در مرتبهٌ الهیت و مظاهر کمالیه 
موصوف به علم و امثال اوست و در مرتبهٌ ظهور حاهلین بر خلاف این. 
ویهذا العلم سمی شیث لا معناه هية ال 
یعنی: به سبب آنکه شیث -- علید السلام مختص بود به علم اسماء کد 
مفاتیح عطایا ٩!‏ است. و معنی شیت «هبهةّ الله» است به عبرانی. پس بدین نام خوانده 
شد تا اسم او مطابق مسمی باشد که مظهر وقاب و فتاح است. 
فبیده مفناح العطلایا علی اختلاف اصنافها و نسبها 
جول علم اسماء کد مفائیحم عطایا است مختص بود به شیت --علید 
السّلام ۳" و هیچ احدی جیزی ازذوق و وجدان نیابد مگر به آنجه از آن چیز در وی 
باشد. پس «مفاتیح عطایا در دست اوست» گفتن صحیح باشد؛ چه اومشتمل است بر 
همد اسمای و مضظهر وهاب است. 
پس روح او مظهر عطایا و مواهب الهیه باشد لاجرم از روح او فایض می شود 
علوم ذاتیه و کمالات وهبیه بر اعتلاف اصناف و نسبتش بر همه ارواح مگر بر روح 
(۵۰) فا: عین باطن. 
(۵۱) قا: عطا. 
( ۵۲) فا: علیهما. 
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خاتم که او بی‌واسطه انخذ از له تعالی می کند. 
ص_ ۰ ۰ ۳ ۶ ۰ ۰ 
او نود در مقام تعلیل این معنی فرمود: 
[ فان الله | وهبه لادم آول ما وهبه : 

۰ ۰ سٍ ۰ 2 ما اد بر : ۱ 1 ۰ 
است . بس اوّل مولودی که حق ندو عطا دادی نقس ناطقد و لب اعظم باشد که اسماء 
عطایه در وی ظاهر می گردد. 

این کلام را اگرحه وجهی هست. امّا از انطباق مقتضای مقام دورتر است. 
وما وهبه الا منه لا الولد سرّآبیه. فمنه خرج و الیه عاد. 
۰ ۰ ۲1 و ۰ "7 ۰ 
یعنی: عطا نکرد ادم را مکر از وجه ادم که مشتمل بود بر وی و بر حمیع 
اولادش. و لهذا از ظهر او برسبیل‌ذر اخراج کرد. حنانکه حدیث بدین ناطق است. از 
وی بالقوه. پس از او خارج شد در صورت نطفه ملقی در رحم و هم به سوی او 
با زگشت [آنگاه که] صورت انسان یافته و داخحل در حسد و حقیقت او شده. [٩4-پ‏ ] 
و دراين کلام اشارت است به آنکه آدم نیز سر حق است. از آنکه ظهورش از 
اوست, و عودش بدو. و از برای این فرمود کاشف اسرار الهیف خحاتم ولایت کلب 
کلم ملقی به مر یمءروح اللّه الاعظم عیسی - علیه السّلام-: «انی ذاهب الی آبی و 
آپیکم السَماوی ۲" » . 
پس اطلاق اسم «آب)** در حقیقت بر حق کرد اگر جه از روی ظاهر 
مطلق بر روح القدس است. 
فما آثاه غریب لمن عقل عن اللّه تعالی. 
پس غریبی"" به سوی اونياید, بلکه ازعین او بدو رسد نه از خارج. و این دانش 


(۵۳) قرآن کریم: آنی داهپ الی ربی سیهدین. (۳۷/ .)٩٩‏ 
(۵4) قا: انت آب. 
(۵۵) فا: بنی. 
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کسی را است که فهم و ادرال حفایق از حق کرده باشد» و اگر اللّه متعلق به غریب 
باشد» معنی آنست که: او را غریبی از حق نیامده است, بلکه ازعین او آمده نزد کسی 
که عین خود در یابد: و استعداد او را بشناسد. و سیاق کلام یعنی «فما فی احد من الله 
شی۶» مو ید این معنی است. 

و کل عطاء فی الکون علی هذا المجری. 

یعنی : جمیم عطایا که نازل می شود ازحضرت الهیه برایدی اسماء ** ار واح 
کاملان» و از ارواح ایشان برارواح عباد.نیست مگر از ابشان, از برای آنکه اعیان ثابته 
ایشان بحسب قابلیت اقتضای آن عطایا می کند» وحیق سبحانه و تعالی بقدر قابلیت 
ایجاد و ایثار می‌نماید. 

فما فی احد من اللّه شیء وما فی آحد من سوی نفسه شیْ و ان تنوعت علیه 
الصور, 

بعنی: حون کار بحسب قابلیت است در هیچ احدی از حق جیزی نیست غیر 
از وجودء و در هیچ احدی غیر از نفس اوچیزی نیست ازبرای آنکه هرچه بریکی ظاهر 
می‌ شود از افتضای عین اوست و حق معطی وحود [ است] بحسب افتضا اگر چه صور 
فایضه بر این چیز متنوع باشد اما آن تنوع نیز راج به اعیان است. ماه ین آفتاب است 
اما از ذات آفتاب در ماه جیزی نیست. و مراد آنجا بیان شأن آن امر است که مترتب 
است بر فیض ممَدّس نه بر فیض اقدس» و الا مناقض آن قول باشد که گفت: («فالامر 
کله منه ابتداوه و انتهاوه» . 

و جون قلوب عباد الله تابع تحلیات وارده است از حضرت اله وق «کل یوم 
هو فی شأن,محقق. پس کلام محقق نیز در این بیان حقایق و اسرار بحسب تحلیات 
پرورد گار متنوع باشد لاجرم ش شیخ گاهی تکلّم می کند در آنچه متعلق به فیض اقدس 
است و همه را از حق می‌داند» و گاهی تکلم می کند در مقتضیات اعیان, و نسبت 
جمیع به اعیال [۰ ۵سر] می‌نماید. بیت: 

گرجمله توٌی پس این جهان چیست ‏ ورهیچ نیم من, این فغان چیست 
هم جمله توی و همه مه تو آن حیز که غیر تست آن حیست 


یت اول مین «الامر مناومنه)) است و [بیت |] ثانی مفرر «الامر کله منه 


(۵1) فا: بربدی. حاشیه براری؟ . 
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ابتداه و انتهاوه» . و خواحه نیز --قدس الله سره در استغراق مشاهده فیض اقدس 
می‌فرماید: بیت: 
از تست هم انتظار وهم بذل مراد . . از تست غم شم‌زده وشادی شاد 
هر حا که در یست بسته یابگشاده حز قدرت کاملت نبست و نگشاد 
و شیح را کلام در این هر دو ممام بسیار است, لا حرم ا گر اینجا نسبت همه امر 
به اعیان می کند» در فص حکمة عليةً فی کلمة اسمعیلیه می‌فرماید: «لافعل للعین بل 
الفعل لربها فیها فا طمأنت العین عن ان یضاف الیها فعل» . یس کامل آنست که داد 
هر دو مقام در کلام تواند داد. 
وما کل احد یعرف هذا. و ان الأمر علی ذلك. الا آحاد من اهل اللّه. فاذا رابت 
من بعرف ذلك فا عتمد علیه» 
اگرچه امر بر آن نیست که بیان کردیم؛ امّا هر احدی این را نمی شناسد مگر 
یکان یکان حضرت حقی که مطلع بر سرّ قدراند. ثسص اگر اینجنین عارف ر ببینی بر قول 
او اعتماد نمای که مطابق است بر آنحه درنفس امر است. 
کذلك هوعین صفاء خاصة الخاصة"" من عموم آهل اللّه تعالی. 
خاصه عبارت است از سالکان واصل که قطم سفر تانی و الث کرده, 
مُرتقی به درحه ابدال و اقطاب و افراد باشند. و «خاصة الخاص» آنکه از موقف 
لمواقف با خلعت صفای حق رجوع به خلق کرده باشد. 
و صفای «خحاصة الخاصة» علوم و حقایق حقانیه است که صافی باشد از 
شوب اکوان و نقایص امکان. اللهم متصنا بانفاسهم و جرعنا شربة من کأسهم. 
در کام جان تشنه دلان ریز جرعه‌ای ۱ 
ز آن خمربی خمار که آل قوم ذایسق‌اند 
فای صاحب کشف شاهد صورة تلقی [لیه مالم یکن عنده من المعارف و تمنحه 
مالم یکن قبل ذلك فی بده. فتلك الصورة عینه لاغیره. فمن شجرة نفسه جنی ثمرة 
علمه» 
پس هر کدام صاحب کشف که مشاهده صورتی کند که آن صورت القاء کند 


4 سوی او از معارف انحه را نمی دانست و عطا دهد آنجه پیش از این در دس 


(۵۷) پا: خلاصة الخاصة. 


۳۵ 
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نداشت» به یقین داند که آن صورت عین اوست نه غیر او و از شحره عین خو یش مره 
علم در جیده است. از برای آنکه این [۵۰-پ | صورت از صوّر استعدادات عین ثابته 
اوست که در عالم ارواح که مثال مطلق است یا در خیال که مثال مقیّد است متمثل 
گشته, اسرار و سکم الهی براوتلقنمی کند 
س اوست مفیض بر نفس خود نه غیر اوء جه هرحه بر وی فایض می‌شود از 
عين اوست [ که] بحسب استعداداتش به فیضان آمدی اری؛ بیت: 
من جوطوطی وجهان درییش من حون آینه لاجرم معذورم ارحزخو یشتن رابنگرم 
هرچه عقلم دریس آیینه تلقین‌می کند من همان معنی بصورت درز بان‌می آورم 
و چون هر انسان مشتمل است بر آنجه عالم کبیر بر آن اشتمال دارد» لاجرم 
حاجت نیست که صورت مرنی ونیم غیر اوست از ملك با حن یا کاملی دیگ بلکه 
عین او اقتضا کرده است که حقیقتی از حقایق متصور بدین صورت گشته بر قلب او 
که مشفول به تدبیر حسد است الای معنی کند تابر آن اطلاع یابد. 
کالصورة الظاهرة منه فی مقابلة الجسم الصقیل لیس غیره الا آن المحل آو 
الحضرة التی رای فبها صورة نفسه تلقی الیه تنقلب من وجه بحقيقة تلك الحضرةه 
بعنی: مرنی غیر رائی نیست جنانکه صورت ظاهر در مرات غیر ناظر نیست, اما 
این قدر هست که حضرتی که رائی صورت نمس خود در آو می بیند این حضرت الماء 
می کند صورت او را بر وی متقلب, بوحهی از تقلب. و لهدا در رو یا و وافعه ظاهر 
می شود محسن نیکوکار در احسن صورت » و متصور می گردد ظالم بد کردار در اقبح صور 
چون صورت کلب و سباع. و اين بواسطهُ اقتضای حقیقت ان حضرت است از برای 


آنکه خیال اظهار اعیان می کند جنانکه هست, یا بر صورت صفاتی که غالب است 


بدان» لاجرم بر این تقدیر به تعبیر حاجت افتد. 
کما بظهر الکبیر فی المرآة الصغيرة صغیراً او المستطيلة مستطیلكه و المتحرکة 
متحرکا. و قد تعطیه انتکاس صوره من حضره خاصه 
یعنی: بدان وحه کد محل منظور فیه موثر است در صورت رای حنانجه در 
مرات کبیر صورت خود را کبیر می‌بیند و در صغین صغیر مشاهده می کند و در 
مستطیله حون شمشیر مثلا مستطیل ملاحظه می‌نماید» و در مرآت متح رکه حون" آب 


(۵۸) فا: حقیقت. 
)۵٩(‏ قا: که + حود. 


۲ فص شیئی ۱۵۳ 


حاری, صورت خو یش متحرلك می‌بیند» و اگر در تحت قدم باشد منتکس مشاهده 
می نماید. 

و همچنین حضراتی که صاحب کشف صورت را در ان می‌بیند موثر است در 
صورت» و بحسب اقتضای آن حضرت تقلب [۱ هسر] در آن صورت راه می‌یابد. پس 
اگر رائی در حضرت مثالیّه شخصی بیند که «آنا الم ۲۰ گو ید با رانی حنین داند که 
او «اللْه» است» ان صورت عین بیننده است در عالم مثال و در فول «انا الله» صادق 
است به اعتبار حقیقت. از آنکه او حق است, لیکن نه بر صورت خود بل به صورت 
رائی است در محل خیال. 

وقد تعطیه عین ما بظهرمنها فتقابل الیمین منها الیمین من الرانی» 

یعنی: گاهی اعطا می کند حضرت رائی را عین آنجه ظاهر می شود از صورتش 

بی تغیر, پس یمین صورت مرئیه در مرأت مقابل می‌باشد یمین رائی را. 
و قد بقابل الیمین الیسارو هو الغالب فی المرایا بمنزلة العادة فی العموم : 

و گاه یمین مقابل یسار نماید جنانکه در حضرت شیالیه, و بر این نهج 
مشاهده در مرابا غالب است و در عموم احوال عادت شده. 

و جون از این حضرت تحاوز کند» عین خود را در صورت صفات خو یش بیند 
یا محرد از صور خیالیه یا هم در این صور. پس اگر قلب در مقام صدر باشد یعنی وحه 
او یلی نفس بود» عين خود در صورت ۲*خیالیه‌مشاهده کند و ادراك معنی صورت به 
صفاتش تواند کرد. و اگر قلب در مقام سرّ باشد» آعنی وجه اویلی روح بود» عین خود 
را محرد از صور بیند در حسن و بهاء. 

و اکر صاحب کشف را بلوغ به حضرت روح دست دهد عین خود را درمرات 
حق مشاهده کند, و بحقیقت حق‌باشدمتحلی به صورت او, لاجرم‌بیننده عين خو یش در 
حق به عین حق [بیند] و در زمزمه آید که؛ بیت: 

آآنت آمآنا هذافی‌الهین. حاشاک حاشاک من اثبات ثنین 
بینی وبینک آنی یزاحمنی . فارفع بلطفک آنتی من البین 


کی بود مازماحدامانده من وتورفته و حصدامانده 


)٩۰(‏ س ۲۸ ی ۳۰. آنی اناالله رب العالمین. 
(۱) فا: صور به. 
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و بخرق العادة بقابل الیمین الیمین و بظهر الانتکاس. 

یعنی به طریق خرق عادت گاهی یمین مقابل یمین می‌نماید. و صورت 
منتکس ظاهر می شود. چنانکه در حالت و قوف بر کنار آب مشاهده می افتد. 

و تحقیق اینست که درمرات نیزیمین مقابل یمین استء جنانکه اگر انگشت 
بر رخساره راست نهی. در آیینه نیز در رحساره [ای] که مسقابل یمین تست ظاهر 
گردد. پس آن از رخساره مریی در حقیقت یمین اوست. امّا به اعتبار حهت مرئی و 
رانی؛ یمین شمال و شمال یمین می‌نماید. اری شعر: [۵۱-پ) 

اذاالنفس ذاقت جرعة من شمولها فلم تدر سکرا عن یمین شمالها 


بداردست زر یشم که‌باده‌ای خوردم زبیخودی سرور یش وسبیل گم کردم 

ز پیشگاه و زدرگاه نیستم آگاه به پیشگاه خرابات روی آوردم 

حه طرفه گرنشناسم یمین خودزشمال ‏ ازآن‌شمول که‌ازدست یار خود خوردم 
وهذا کله من آعطیات حقبقة الحضرة المتجلی فیها التی آنزلناها منزلة المرایا. 

بعنی: همه این مشاهدات از اعطیات حقیقت حضرت متحلی فیها است که ما 
آن را به منزلهٌ مرایا داشته ایم. 

و حاصل کلام در این مقام انست که انسان صورت خود را در هر حفثیقت که 
می‌بینده ان حضرت صورت را خصوصیتی اعطا می کند که صورت را در غیر آن 
حضرتآن خحصوصیت نیست. بس اگر انسان در حضرات متعدده حون حضرت خیال 
و قلب و روح صور متنوعه می بیند باید که توهم نکند که آن صور غیر 
اوست» جنانکه در مرایای متعدده صور متنوعه می‌بیند» و می‌داند که این صور غیر او 
نیست. ناظر متیقّظ محمّق‌وصاحب بصیرت مدق از اینجابه‌مشاهده‌حق و ملاحظا 
جمال مطلق درمرایای متعدده عالم به صور متنوعه راه تواند برد. آری؛ بیت: 
در هر آیین ۰ روی دیسگر گون می‌نماید حمال او هر دم 
که در ایند به کسوت حوا گه بر اد به صورت آدم 

فمن عرف استعداده عرف قبوله» وما کل من عرف قبوله بعرف استعداده الا بعد 
القبول» و ان کان بعرفه محملا, 

یس هر که صورت استعداد خویش و انحه بحسب هر وقت اعطا می کند؛ 

بشناسد صورت تقبل این استعداد را نیز داند, از آنکه علم به علت شیء «من حیث هی 


۲ فص شیثی ۱۵۵ 


عل له سم است به معلولش, و حنان نیست که هر که قبول شیء را داند؛ 
شیء را که موحب قبول است - نیز داند. مکر محملاً شناسد و مفصّلاً نتواند 
دانست الا بعدالقبول» حنانجه در اوّل فص در تفسیم وافقین بر سر قدر بستقدیم رسیده 
بود که بعضی آن را محملاً می‌دانند و بعضی مفصّلا. 

الا آن بعض آهل النظر من آصحاب العقول الضعيفة برون آن الم لمّا ثبت عندهم 

آنه فعال لما بشاعء جوزوا علی اللّه تعالی ما بناقض الحکمة و ماهو الأمر علیه فی 

نلعسه . 

جون این معنی مقرّر شد که حضرت الهی هیچ احدی را اعطا نمی دهد مگر 
بحسب افتضای حفیفتش, و به قدر طلب او از حضرت. و اهل ظاهر (۲ ۵-ر] اعتقاد 
کرده اند که حق -سبحانه و تعالی- «فعال لما بشاء» است در ازل, با قطم نظر از 
حکمت ««فعال لما بر ید است در ابد» با قطع نظر از مراعات حکمت. 

و از افعضای اعیان این افعال را استثناء قول این طایقه کرد بطر یق استثناء 
منقطعء و عقول ایشان را به ضعف نسبت کرد از برای عدم مشاهده ایشان امر را بر 
آنجه هست. و عدم اطلاع ایشان بر سر قدر؛ جه این طایفه گمان می‌برند که حق 
سبحانه این افاعیل رایی مراعات حکمت می کند و بر حق حایز می‌دارند تعذیب آن 
کس را که مستحق رحمت است. «تعالی الله عن ذلك علواً کبیرا» . 

و منشاً رعم ایشان آنست که حکم به مفهوم مشیت کرده‌اند, و بر طریق اطلاق 
اثباتش بر حکیم قادر روا داشته و ندانسته که مشیت‌متعلق است به فیض اقدس 
کماقال: « الم تر الی ربك کیف مدالظل» یعنی نمی‌بینی که پرورد گار تو جگونه مد 
کرد سای وحود خارحی راء «ولو شاء برد لحعله ساکناً۱۳» که اگر خواستی این سایه را 
منقطع و متناهی ساختی. و ارادت متعلق به فیض مقدّس [است] کما قال تعالی «انما 
مره اذا آراد شیغاً ان یقول له کن فیکون*"» . 

یس مشیت متعلق است به افاضهٌ اعیان, ولیکن بحسب اقتضاء حکمت و 
اقتضاء اسماء و صفات نه مطلقاٌ. قال تعالی: «ولو شاء لهد کم اجمعین**». ولیکن 
مشیت متعلق نشد به هدایت, بواسطه اقتضای عدم مشیت را. و به ملاحظدٌ این معنی 
ارباب حکم متعالیّه تفسیر کردند از مشیت به عنایت ازلیه الهید. 


(۲) س ۱۱ ی ۰۱۷۰ (4) س ۳۱ ی ۸۲. 
(۲۳) س ۲۵ ی ۰.4۵ (۵) س ٩‏ ی ۰.۱۳۹ 
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و ارادت متعلق است بحسب استعدادات و قبولش معنی مراد را. یس حون حق 
ساحلت حکمته-- اگر حه «فقال لما بشاء» است لیکن مشیّتش بحسب حکمت 
حنان است که هیچ فعل جز بحسب استعدادات نکند. پس ترحم نمی کند در موضع 
نقمت و انتقام نمی کشد در محل مرحمت. 

و آنحه در اخبار آمده است که رحمت حق به فضل است و انتقامش به عدل 
[است] و ارحم الرّاحمین شفاعت عند المنتقم می‌کند. اين همه راجم است به 
استعداد عبد و استحقاق مخفی درعین ثابته اش که بر وی غیر حق - سبحانه و تعالیس 
مطلع نتواند بود. 

و لهدا عدل بعض النظارالی نفی الامکان و اثبات الوحوب بالذات و بالغیر. 

یعنی: حون مناقض حکمت را بر حضرت الهی حایز داشتند و ندانستند که 
حق را افعالی است بحسب مرانبش و از معرفت ان مرانب به سمت حرمان موسوم 
بودند. بعضی از ایشان (۲ ۵-پ] عدول کرد بسوی نفی مرتبهٌ امکان و اثبات وجود کرد 
بالذات و بالغیر. 

و انتهاج این منهج بواسطه فصور نظر ایشان است از حقایق عقلیه و فصر ایشان 
موحود را بر آنحه در خارج است. از آنکه موجود خارحی منحصر است در واحب 
بالذات و واجب بالغیر؛ چه هر جه واحب نشود, موجود نگردد. 

و المحقق یثبت الامکان و یعرف حضرته؛ و الممکن ماهو الممکن ومن آين هو 
ممکن و هو بعینه واجب بالغیر؛ ومن این صح علیه اسم الغیر الذی اقتضی له 
الوجوب. و لایعلم هذا التفصیل !لا العلماء باللّه خاصة. 

سابقاً بتقدیم رسیده بود که وجوب و امکان و امتناع حضرات و مراتب 
معقوله اند» و هر یکی از این مرکوز در نفس خویش: نه موجود است و نه معدوم» چون 
باقی حقایق از روی نظر به ذوات معقوله انسان. ولیکن ساير حقایق خالی نیست از 
اتصاف به وحود بالعدم بخلاف این حضرات ثلاث که این حضرت ابدً بر حال 
خویش باقی [اند], و همرگز متصف نشوند نه به وحود و نه به عدم. و حق تعالی این 
حضرت را صفت عامه ساخته که شامل*" اند ساير حقایق را؛ جه وجوب صفتی 
است شامله مر ذات حق را و ممکنات موحوده راء لیکن بر سبیل تفاوت, از برای آنکه 


((1) فا: شامله, 
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و جوب درواحب الوجود» بالذات باشد و دررممکنات بالغیر. 

و «امکان» صفت شامله است مر جمیم ممکنات را. و «امتناع» صفتی است 
شامله مر جمیع ممتتعات را. پس این حضرات خزاین مفاتیح غیب اند» لاجرم حضرت 
امکان خز ینه ای است که طلب می کند آنجه دروی است از اعیان ثابته که بیرون آید 
از وحود علمی به وحود عینی تا محل ولایت اسماء حسنی باشد. و اين اعیاد ثابته 
عبارت باشد از ممکنات. 

و حضرت امتناع خزینه [ای] است که طلب می کند آنجه در وی است از 
اعیان بقا را درغیب حق و علم او و عدم ظهور را به وحود خارحی. و اسم ظاهر را بر این 
اعیان سبیلی نیست .و ممتنعات عبارت است از این اعیان. 

و حضرت وحوب خز ینه ای است که طلب می کند آنجه دروی است اتصاف 
را به وحود علمی و عینی ازلاً و ابدآ, و آن واحب بالذات است يا بالغیر. ۳ ۵-ر] 

و همه ممکنات شنون حق است در غیب ذات, و اسماء ای و وقوع اسم 
غیریّت بر وی بواسطه تعین است. و احتیاج بحسب عوالمش و بحسب طر یاد صور بر 
وی. 

پس ظاهر شد بدین تحقیق فرق در میان وحوب بالغیر و بالامکان از آنکه 
وجوب بالغیر بعد از اتصاف به وحود عینی است و امکان ثابت قبله و بعده. 

و این تفصیل را علی طریق اللفس نمی‌داند, مگر آنکه حق بروی منکشف 
شود و عارف مراتب وحود باشد. و ایشان علمای"" بالله اند حاضَّة. 

و هر که در یابد آنچه به تحقیق پیوست و اشارت بداد لاحق شد هر آینه در 
دل خویش اسراری مشاهده کند که همه عوالم از ظهور او پر انوار گردد. و هر که 
استعداد او وفا نکند به ادرال حق, معاف است و معذون «و من لم یجعل اللّه ه نورآفما 
له من نور"" » . 

این شنیدی موبه مویت گوش باد ‏ آب حیوان است خوردی, نوش باد 

آب حیوان خوان مخوان اين را سخن. جانر‌نوبین درتن حرف کهن 
وعلی قدم شیث یکون آخر مولود بولد من هذا النوع الانسانی. و هوحامل آسراره؛ و 
لیس بعده ولد فی هذا النوع. فهو خاتم الأولاد. و تولد معه أخت له فتخرج قبله و 


(۷) پا: علما. 
(2۸) س ۲6 ی *1. 
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بخرج بعدها یکون رأسه عند رجلیها. و یکون مولده بالصین و لغته لغة اهل بلده. و 
بسری العقم فی فی الرجال و النساء فیکثر النکاح من غیر ولادة ویدعوهم الی الله, 
فلایحاب. فاذا ٩‏ قبضه الله تعالی و قبض مومنی زمانه بقی من بقی مثل البهانم 
لابحلوّن حلان؟ و لایحرمون حراماً؛ و یتصرفون بحکم الطبیعة شهوة مجرّدة عن العقل 
والشرغ فعلیهم نقوم الساعة. 

و آخر مولودی که متولد شود از نوع انسانی» حامل اسرار شیث باشد؛ و بعد از او 
ولدی نباشد. و خواهر او پیش از او متولد شود و او در عقب خواهر خود, جنانکه سر او 
نزد قدم خواهر او باشد. 

و مولد او در چین باشد و لغت او لغت اهل چین باشد. و بعد از ولادت او مردم 
عقیم باشند و نکاح بسیار شود بی ولادت, و او مردم را به حق دعوت کند و اجابت 
نکنند. پس جون حق تعالی او را و موّمنان او را قبض کند آنجه باقی ماند از مردم 
مثل بهایم باشند. حلال را حلال و حرام را حرام ندانند» و تصرف به حکم طبیعت 
کنند [۵۳-پ] مجرد از عقل و شرعء و قیامت بر ایشان قایم شود. 

و چون ترجم لفظ مبیّن کرده شد» بباید دانست که شیخ -قّس الّه سره 
در [ اول] فص جون به بیان مرتبهٌمبدائیت قیام نمود و مرتبةٌ ختم مثل مرتبه مبدائیت است 
و دنیا در نزد اهل حقیقت متناهی [است] در آخر فص اشتغال نمود به ذکر آنکه ختم 
بدو است و اتباع کرد بعضی شون خاتم را از کیفیّت ولادت و مولودش؛ و از حاصل 
بودن او اسراری را که اختصاص دارد به شیث -علیه السّلام-. 

و در فتوحات آورده که دنیا را بدایتی و نهایتی [است] که آن ختم اوست, 
فضای حق -سبحانه تعالی- بر ان نهج واقع شده. و هرچه دردنیا است ان را وی 

پس یکی از جملهٌ آنچه در دنیا است تنزل شرایم بود, لاجرم تنزل به شرع 
محمد شد --صلی الله علیه و سلم-. 

و ار جمله انجه در دنیا است. ولایت عامه است» و بو او به ادم بود و ختم به 
عیسی --علیه السّلام-. پس ختم مضاهی بدو آمد. قال تعالی: «انْ مثل عیسی عند 
له کمثل ادم خلقه من تراب*"» 


(9) س ۳ ی ۰.۵ 


۲- فص شیئی ۱۵۹ 


و آنجه بدین معنی دلالت می کند در کلام شیخ» بسیار است و تصریحات 
دارد بدین معنی که خاتم ولایت عامه عیسی است --علیه الملام- و او حامل اسرار 

و بعضی گفته اند: اوّل کسی که قایل شد به تناسخ» شیث است. و این قایل 
را باعث بر این قول آنکه در شرح اشراق دیده که اغاثا دیمون شیث است - علیه 
السّلام- . و در آن کتاب در ذکر معاد آورده که اغاثا دیمون و حماعتی از حکمای 
متقلمین مذهب ۲ تناسخ دارند. 

و این سخن نیکو نیست از آنکه اغاثا دیمون از شیوخ افلاطون است. و در 
زمان اسکندر و ارسطو - که استاد اسکندر است [و] تلمیذ افلاطون - و در میان 
او و شیث قر یب به جهار هزار سال یا ز یاده [فرق] است. و اين ظن از شارح اشراق 
واقع شدهء چنانچه گمان برده است که هر مس حکیم ادریس است که مسمّی است 
به هر مس. و منشاً در اين ابواب اشترال اسم است, والاً ساحت کبریای عرفان انبیا 
بالا تر از آنست که طاير اوهام اهل نسخ را محل طیران باشد. 

و آنحه در کلام انبیا مشابه تناسخ واقم شده, به حکم احدیت حقیقت است و 
سریان درصور مختلفه؛ چون سر یان معنی کلی در صور جزثباتش؛ 41 ۵-ر] و 
ظهور هو یت حق درمظاهر اسماء و صفانش. 

و لهذا اگرمثل این کلام از ایشان صادر شود تصر بح می کنند به نفی تناسخ. 
چنانکه کامل مکتل محّق ابن فارض -قدّس سره بعد از ادای این معنی [ گوید)]: 
ظهور قهرمان زمان و مکان و غایت غلبه احکام کثرت این و آن مرا مانع مشاهدهٌ کمال 
یگانگی و قادح عدم ملاحظه بیگانگی نیست و اقامت در موطتی که مقس و مبین 
باشد از زمان ومکان که انجا نه کثرت را نام است و نی اغیار را نشان» مرا بی‌واسطة 
مردمك جشم و وسیلةٌ لعبت بازی حجاب در معاینه دیدن حمال کثرت و بی بعد از 
دعوت طالب مستر شد صادق و مر ید مستعد عاشق به استقبال حضرت حمعی که تفرته 
سوز اغیار است و اعراض از فرقت فرق که منافی مشاهده وحدت بار است. و بعد از 
تیه بر این معنی که: بیت: 


و مه مب مد ما م 1 
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می کو ید. 

فمن قال بالتسخ والسخ لاشق به ابترا و کن عمایراه بعزلة 
و سلطان المحمّقین مولانا حلال الدین البلخی می گوید؛ بیت: 
این نیست تناسخ, سخن وحدت محض است کز حوشش آن قازم زخار برامد 

و روح را از اوّل تنزلاتش تا وصول به مرتبه به موطن دنیاوی صور کیره 
ِ ۰ َّ. سم 
است تست مواطنی که در اول اوان نرول از عبور بران جاره سست» و در هنکام دوع 
نیز او را صور برزخیه است بر حسب هینآتر وحانیه و صور جنانیه و صور جهنمیه که 
اغمال صالحه و افعال قبیحه مستدعی آنست. و اشارات اهل اللّه همه ناظر بدین است 
نه بر ابدان عنصر یه و مانع ذکر آن مراتب علی طر یق التفصیل آفت تطویل است. 
۳ ۳-7 ۳۹ ۰ 

پس رجوع به مقصود کنیم و کوئیم: انسان جامع جمیع حقایق کونیه و الهیه 
است. یس او نسخه نامه الهی و اه حمال نمای شاهی است؛ و هرجه درعالم کبیر 
ربانی است انموذح آن در عالم صغیر انسانی است. 

و شیخ -قدّس سره در کتاب مسمی به «عنماء مغرب» آورده است که 
نیت داشتم که در کتاب تدبیرات الهیّه گاهی به ایضاح و گاهی به اخفاء بیان کنم 
که در این نسخهٌ انسانه و نشأت روحانيّه [؛ ۵ پ] مقام امام مهدی که منسوب به 
است, از انکه حاحت به معرفت این دو مقام در انسان موکد است. پس این کتاب را 
از برای معرفت این دو مقام ساختم. و باقی کلام شیخ در این باب طولی و غموضی 
دارد؛ 

اما آنجه در ادای این معنی به نسبت با عالم کبیر و عالم صعیر به تقدیر علیم 
خبیر و تیسیر حکیم قدیر میسّر می‌شود, آنست که به نسبت با عالم کبیر مراد از قول 
شیخ - که می‌فرماید: آخر مولودی که متولد شود بر قدم شیث باشد-- آنست که مولود 
آحرین ار این نوع انسانی» ولیی باشد حامل اسرار شیث, و متصف به علومش» و احذ از 
حضرت الهی و اسماء نامتناهی او؛ آنجه را شیث - علیه السلام- از مواهب و عطایا از 
حصرت سح | اعذ می کرد؛ و این خاتم ولایت عامه بود و جمیع اولا اولاد او باشند و 
بعد از او ولدی در این نوع انسانی نباشد. 

و مراد ار («(صین» عجم ات حنانکه در («عنماء معرب)) می گوبد: خاتم ار 


۲- فص سید ۱۳۹۱ 


و تولد اختش با او از برای انست تا احتتام مشابه ابتداء [بود ]؛ از آنکه خلق 
آدم نیز مقارن بود به خلق حوا. و شیخ حوا را اخت عیسی ساخته است دراين معنی که 
تولد هريك بی پدر است, و مریم را بمنزلهٌ آدم داشته. و مراد از ساعت قیامت کبری 
انست که حصول فنای همه عالم در حق» در آن ساعت است. یس افعال ایشان سبب 
فنا درحق و موجب وصول به کمال و قرب جناب مطلق گشت. جنانکه کلام [ شیخ] 
در آخر «فص نوحی») و در مواضع دیگر نیز دلالت بر این می کند. و باقی کلام طاهر 
است. 

و اما به نسست با عالم صغیر انسانی آدم روج کلی محمدی است که حمیع 
ارواح اولاد اوست» و شیث روح حزئی متعلق به بدن. 

و مولودی که متولد می‌شود در حین» اشارت است به قلب که متولد است در 
حین طبیعت کلیّه» یعنی در اقصای مراتب طبیعت در تنزل. و او حامل اسرار مودعه 
است در روح کلی ار و حامل اسرار مودعه در روح حزبی انیا 

و روح کی و جزئی جزبه مرتبه متغایر نیستدد, و آنحر مولود بودن او اشاره است 
بدانکه قلب مظهر مقام جمع است که بالا تر از او مرتبهٌ کمالبّ نیست. پس وجود او جز 
ا جر نباشد. 

واخت او اشارت است به نفس حیوانیّه که متولد است پیش از قلب. 

و سر او در پیش قدم خواهرش, بودن [۵هسر] اشارت است بدانکه قلب در 
ابتدای ظهور و ولادتش در مقام اطاعت و اذعان نفس استء و منقاد قوت شهو یه و 
غضبيَةٌ اوست که این دو قوت بمنزلهٌ دو رجل نفس‌اند که در میدان لذات و شهوات 
بدین هر دو سعی می کند. ۱ 

و چون قلب ظهور یابد و ولادتش تمام شود روح کلی به لسان علوم لدنیه و 
معارف حقیقیه ترتیب آغاز کند قا غایتی که به مقام قزت رسد و به استخراج گنج 
ودیعت نهادة پدر حقیقی قیام نماید» و به دعوت نفس و قوای او به سوی مرب جمع 
احاطی و مقام اسم الهی بذل حهد کند, و نفس و قوای اورا استعداد این مرتبهٌ کلیّه 
حامعه تباشد آز برای تفیّد او به آنجه استعدادش اعطا می کند» لاجرم احابت دعوتش 
نتواند کرد. ۱ 

و سریان «عقّم» در رجال ونساء اعنی 
راست.- بیدا آید. پس هیچ مولودی متولد نشود که در مرتبهةٌ قلب و کمال او باشد. 

اوخاتم اولادی باشد که ایشان رااستعداد کمال وقوت ظهورسرز پدر درایشان‌باشد. 


در قوای فاعلیه و منفعله -- که نفس 


دجرم 
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و جون حق - سبحانه و تعالی- دل را قبض کند با فنای او در ذات خو یش 
به تجلی ذاتی و ایجادات او به شهود نور حمال الهی, آنگه مرة اخری با زگردائد او 
را به متام ما و به همین تحلی قبض کند مومنان عصر او را که قوای روحانیّه و 
قلییّه اند از نفس و قوایش انحه باقی ماند ایشان مثل بهایم و حیوانات عجم باشد از 
برای عدم استعداد ترفی به مرافی قلب. لا جرم ایشان نشناسند ظلمت از نور» و تمییز 
نکنند موحب ترح از شرور. بس مشتغل باشند به مفتصای استعداد 
خویش »و تفرفه در میان - خحیر و شر: نکنند وبه حکم مج طبیعت تصرف به شهوت 
مخضه نمایند محرد از نور الهی که عقل و شرع است, چه استعداد ایشان اعطای این 
نمی کند» حنانکه در احوال مجذو بین مشاهده می‌افتد از عدم تمییز در حرکات و 
سکنات و حل و حرمت. بسن ساعت برایشان فایم شود که آن قیامت صغری است , این 
به نسبت با مجلو بان است. 

اما اصحاب صحو بعد المحو از کمل ارباب شهود داخل در تحت این حکم 
نیستند, از آنکه ایشان مستغنی اند. کما قال تعالی: «فصفق من فی السموات ومن فی 
الارض اه من شاء الله۲۱) . لا جرم هر يك ار این طایفه 

تثِ_ِ ۱ ۱ رم و 4 
فارغ بنشیتند و تغییر نکنند گر چرخ فروفتدزمین برشیزد 

و همحنین مححوبان را نیز (۵۵-پ] ختم ظاهر نمی شودء و حصول علم نیر 
دست نمی دهد» لا جرم از مرتبهٌ حیوانات و بهایم زایل نمی گردند. قال الله تعالی: 
«اولنك کالانعام بل هم اضل» ۲۲ . 

و بسط کلام در این ممام از آن حهت حایز داشتیم» و همت برنقل کلام شیخ 
گماشتیم تا ناظر عدول از حق نکند» و بحسب آنچه عقلش خواهده تأو یل ننماید از 
آنکه این امر بالاتر از مدارلك عمول است. بیت: 

ازراه کشف عقل بود برکناره‌ای ‏ کار کنارگی نبود جز نظاره‌ای 
آنحا که دل ز کشف حقایق نفس زند عقل است اجنبی و خرد شیرخواره‌ای 


(۷۱) س ۳٩‏ ی ۰۱۸ 
(۲۲ س ۵ ۲ ی ء. 


۳1( 
فص حکمة سبُوحَة فی کلمة نوحة 


چون مرتبهٌ الهِیّت ومبدائیت مرتبةٌ عالم ارواح است که عقول مجرده‌اند. و 
شأن ایشان تن یه حق است از نقایص امکانیه, از برای آنکه همه کمالات ایشان 
بالفعل موجود است و نقصان در ایشان از حیثیت احتیاج و امکان است بحسب 
وجودات مقیّده, و تنز یه کننده تئز یه نمی کند حق را مگر ازنقصی که در خویش 
می‌یابد. شیخ -قدّس سره ارداف کرد حکمت سبوحیه را به حکمت نفثیه. و چون 
تنز یه حق -نقاست ذاته- بر نوح --علیه السلام- غالب بوده چه او اول مرسلین 
است, و از شأن رسول آنکه دعوت امّت به حقی کند که واحب الوحود باشد و منزه از 
نقایص امکانیّه؛ و از روی غیرت نفی الهیت کند از هر جه اسم غیرت بر او واقم 
است. اگر چه داند که آن غیر نیز مجلایی از مجالی الهیّه است. و بر قوم او غالب 
عبادت اصنام بود» و او را تنز به از آن اهتمام تمام» لاجرم فص حکمة سبوحيةٌ را 
مقارن کلمهٌ نوحیه ساخت به جهت مناسبت درمیان اين دو سبوح [ که] به معنی مسبح 
است حون فدّوس و مقاس. 

اعلم آن التتزیه عند هل الحقاثق فی الجناب الالهی عين التحدیدوالتیید. 
فالمنزه اقا جاهل و اقا صاحب سواأدب. 

یعنی تنز یه نزد اهل حقایق در جناب الهی عین تحدید و تقیید است» پس منزه 
با حاهل است یا بی ادب, از برای آنکه تنز یه پا از نقایص مکانیه باشد فقط ء یا هم از 
نقایص امکانیه و هم از کمالات انسانیه؛ و هر يك از این دو پیش اهل کشف و 
شهود, جناب الهی را تحدید و تقیید است» چه اين منزه تمییزمی کند حق را از جمیع 
موجودات, و حکم می کند به ظهور او در بعضی مراتبش که مقتضی تنز یه است نه در 
بعض [٩۵-ر]‏ مراتب دیگب که مقتضی تشبیه است چون حیات و علم و ارادت و 
قدرت و سمم و بصر و غیر این. 

و حقیقت امربر این منوال نیست از آنکه موجودات به ذوات و وجودات و همة 
کمالات مظاهر حق اند. و حق در ایشان ظاهر و بر ایشان متجلی, «و هومعهم آين ما 


۱۵ 
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۱۹ شرح فصوص الی؟ 


کانوا" » . پس وجود و ذوات شان با اوست و بقا و جمیع صفات ایشان با ای بلکه ظاهر 
در نقاب صور کاینات و متحلی در ححاب تمثال مکونات اوست. و صور باصالت حق 
راست. و بتبعیت خلق را. 
پس تنز یه کننده یا حاهل است به امر آنجه هست. يا عالم است بر این که 
همه عالم مظاهر اوست. اگر نادانسته حکم بر حق روا می‌دارد. و تفیید به بعص 
مراتبش می کسند, هم جاهل است و هم بی ادب؛ و اگرمطلع بر حقیقت کار است و 
واقف بر دقایق اسرار روحانیه» وبا وحودان انتهاج اين منهج بتقدیم می‌رساند» اساءعت 
ادب با حق و رسل او کرده باشد؛ جه او نفی می کند از حق آنجه حق بر نفس خود 
اثبات کرده است. و انبیا و رسل از این خبر داده [ اند] بحسب مقام جمع وتفصیل حق» 
و این همه در مقام الهتت است. 
۳ در مّام احدیت نه مجال تنزبه است و نه امکان تشبیه؛ جه در این مقام 
کثرت مستهلك است و به هیچ وجهی تعدّد را در او راه نی. بیت: 
احد است و شمار ار او معزول صسمد است و نبار از او مخذول 
آن احدنی که حس شناسد و وهم و ان صمد نی که عقل داند و فهم 
شیخ --قدس الله سره در «عنقاء مغرب» بطر یق خطاب با تنز یه کننده 
می گوید: غایت معرفت تو آنست که سلب نقایص کون از حق کنی؛ و بحقیقت سلب 
نقایص از خویشتن کرده‌ای و دم «سبحانی ما أعظم شأنی» زده‌ای هیهات هیهات؛ 
شعر؛ 
وهل یی من شیء الامن لبسه او یوخذ شیء الا ممن حبسه 
وحق سبحانه کی لباس نقص پوشیده بود تا به سلب آن قیام نمایی. پس در حقیقت 
حق منزه است از تنز ده فکیف از تشبیه. 
بسا خدا غیر او محال بود ‏ درودرگاه وپاسبان همه هیچ 
سبحان المتجلی من کل جهة و المتخلی من کل جهة. هر چه در اوهام و خاطر و 
عقول خلق کنحد, او بیش از آنست و برتر از آن و بر حلاف آنء فتعال اللّه الملك 
الحق. (۱ ۵-پ] 
هیچ دل را به کنه اوره نیست  .‏ عقل وجان از کمالش آگه نیست 


(۱) س ۵۸ ی ۷. 


۳- فص نوحی ۱2۵ 


بزرگی را از اهل معرفت پرسیدند که: ما المعرفة؟ فقال: وحود تعظیم فی باطنك بمنعك 
عن التشبیه والتعطیل . 
۳ وس 
و اهل شهود کفته اند که: معرفت را حدی با تشبیه است و حدی با تنز یه سر 
تئز یه روی در اسم باطن دارد و سر تشبیه از احکام اسم ظاهر است. بیت: 
زپنهانسی هوی دا در هویدا زیسیدایی نهان اندرنهان است 
" ۲ ۱ ب هه ]۰ . ۲ اش ۳ 
«لا تد رکه لابصار » و «لن ترانی ۳» اشارت به احکام اسم باطن است و این 
را موافقت تنز یه کویند. «وجوه یومنذ ناضرة الی ربها ناظرة» و «رایت ربی فی 
سبحان الله عن التشبیه والتنز به. بیت: 
حوپسیدا و نهان دانستی او را یقین می‌دان که نه اين و نه آنست 

ولکن اذا اطلقاه وقالابه» فالقانل بالشرا الموفن اذا نزه ووقف عند التنز یه ولم یر 

غیر ذلك فقد آساء اللادب و آکذب الحق و الرسل صلوات اللّه علبهم و هولایشص 

ویتخیل آنه فی الحاصل وهومن الفانت: وهو کمن آمن برض و کف بعض؛ 

یعنی اگر حاهل و بی ادب اطلاق تنز یه کنند» و بدان قایل شوندء هر يك از 
وا 3 ‌ ۰ ۶ 1 سس ۶ 
ایشان یا مومن بود به شرایم و کتب الهیه یا غیر مومن باشد. پس اکر مومن تنز یه حق 
کند و از آن مرتبه تحاوز ننماید و در مقام تشبیه به تشبیه قایل نشود و صفاتی را که در 
عالم ار کمالات معدود است ابات نکند طر ق اساعت ادب مسلوله داشته باشد و 
تکذیب رسل و کتب الهیه کرده در آنحه حق از نفس خود خبر داد که: (« او حی است 
و فیوم و سمیع و بصیر)»» و او ر شعور بدین تکذیب - که از او صادر است- نیست, و 
تخیّل می کند که او را از علوم و معارف حاصل است و او مومن و موحد است و بد انحه 
ار او فایت شده از علوم واقف تست . نت : 
گرجه پندارد که دارد حاصلی حاصل او غیر از این بندارنیست 
مم ء ۰ مگ تس 

و وتا او به تعصی ایمان اورده است که ال مقام ننر به است و به بعضی کافر شده 
که آن مقام تشبیه است. و غیر موّمن خواه قایل به عقل خود باشد جون فلاسفه, و خواه 
نیء چون اهل تقلید از متفلسفه, متمکن در مقام ضلالت و اضلال است از آنکه امر را 


(۲) س 1 ی ۰.۱۰۳ 
(۳) س ۷ ی ۰۱:۳ 
(4) س ۷۵ ی ۲۳. 


۳۵ 


۱۵ 
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بر آنچه هست نمی‌داند, و به نور ایمان که رافع حجب [ ۵۷ - ر ] باشد مهتدی 
نگشته است. و شیخ ترك این فسم از برای وضوح بطلانش کرده است. 
ولاسیما وقد علم أنْ ألْستَة الشرائم الالهية اذا نطقت فی انما جاعت به فی العموم 
علی المفهوم الاول» و علی الخصوص علی کل مفهوم بفهم من وجوه ذلك اللفظ 
ای لسان کان فی وضع ذلك اللسان. 
یعنی: به تخصیص که این تنز یه کننده می‌داند که کلام الهی را اگر چه 
بحسب ظاهر مفهومی عام باشد که هر سامعی را وقت سماع» ذهن به ادراك آن مبادرت 
کنند؛ امّا نست با هر طایفهٌ معیّنه از موحدین و محقّین و باقی علمای ظاهر مفهوماتی 
دارد خاضّه و وحوه متکثره و معانی متعده که حق --سبحانه و تعالی- در صورت آن 
کلام بر ایشان تحلی می کندء خواه ایشان دانند و خواه ندانند. بلکه این حال به نسبت 
با هر شخصی واقع است کما قال تعالی: «فسألت أودية بقدرها»۵. 
و امام جعفر صادق - رضی الّه عنه- می‌فرماید: «ان الّه قد تجلی لعباده فی 
کلامه و لکنهم لایعلمون». مصرع: «ببین تفاوت ره کز کجاست تا به کجا». 
طایفهٌ ابرار و جماعت اخیار از مومنان و موحدان که حق تعالی ایشان را به نور 
هدایت ازلی و لطف عنایت لم یزلی مشرّف و مکرّم گردانیده است و در حقیقت قبله 
این مخاطبه علیّه و محل این تحفه سنیه ایشان‌اند کلام الهی رامجلای‌حق‌و 
این [حمال آنمایذات‌مطلق دانند, ویقین شناسند که قرآن عز یزآن صفت ازلی 
ابدی است که مسمّی به اسم کلام عینی احدی است که مبرا از تجزی و انقسام و 
مقس از انقطاع و انصرام استء و حروف و کلمات و صور و آیات مظاهر نور و منازل 
ظهور آن صفت مذ کوره است. 
و طایفهٌ دیگر که قشر از لباب و وجه از نقاب و کشف از حجاب و دانه از کاه 
و تون از دود سیاه ندانند» از قرآن به غیر حروف و اصوات نبینند» و کلام حق را مخلوق 
و حادث پندارند» لاجرم بر اين گروه محروم و بر عقل ایشان رحم باید کرد که از 
علمهای قرآن و طبقات اسمانهای او نصیب ایشان قشر اقصا بیش نیامد؛ اری بیت: 
آن را که گشایشی ز فتاح نبود کی عقد؛ کار اوبه مفتاح گشود 
ار حدمت اهل دل شود دل‌روشن ورنه دل تیره را زمصباح حه سود 


(۵) س ۱۳ ی ۱۷. 


۳ فص نوحی ۱۷ 


و جون مصادقت و تناول مواید فواید و معانی از ظروف حروف و مبانی مختص 
به قرآن نبود, بلکه از جمله خواص کلام الهی بودء شیخ --قتس سره تصر یح کرد 
بدین معنی که کلام حق به هر لسانی [۵۷-پ] که باشد در وضم آن لسات ادرال 
طرایف لطایف هر طابفه ای را از طوابف بحسب اخحتلاف طبقات و تقاوت درحات 
مختلف است و حضرت حبیب افصح املح بدین معنی تنبیه کرد آنجا که گفت, «ان 
للقران ظهراً و بطناً و حتاً و مطلعا» . بیت: 
توای مقری مگر حودرانگو یی کاهل قرانم که از گوهرنه[ ای ]۲ گه تومردصورت کانی 
برهنه تان شدقرآن ز پرده حرف پیش تو ترا گرجان‌توعمری‌نگویم کاهل‌قرآنی 
به اخماس و به اعشاروبه ادغام واماله کی تراره بر بودقرآن بسوی سریزدانی 

فان للحق فی کل خلت ظهوراً خاصا؛ 

یعتی مراد از کتب الهی مفهوم عموم ناس و هم مطلعان خواص است. ازبرای 
آنکه حق را در هريك از حلق ظهوری حاص است حجه تحلی حق مر عباد را بحسب 
استعدادات ایشان است. 

فهو الظاهر فی کل مفهوم؛ و هو الباطن عن کل فهم الا عن فهم من قال ات 
العالم صورنه و هوبته ؛ 

یعنی حق متحلی و ظاهر است در هر مفهوم و مدرك از ان روی که مدرله 
است, و مختفی است و باطن از هر فهمی از برای عدم ادرالك فهوم جمیم تجلیات و 
ظهورات حق را در مظاهرش, مگر از فهمی که مختفی نیست که همه عالم را صورت 
حق و مظهر هو یت او داند» و درمقام اضمحلال رسوم و آثار هستی موهوم خو یش به 
حکم «بی‌یبصر» هم به چشم دوست مشاهده او در جمیم مظاهر کرده تواند کفت؛ 
همه عالم بر است از این دلدار لیس فی الدار یره دبار 
نیست بوشیده افتاب رخش دیده‌ای حصوی در ور دی‌دار 
تا بسوزد طلام قید وجود ‏ آتابی بر اید از اسرار 
چون تودر خویشتن فنا گشتی گشت عالم پر از تجلی یار 

با بز ید - رحمة اه علیه- می گوید: مدتی سی سال است که با حق سخن 
می گویم, و خلق پندارند که با ایشان می گویم. 


مردرادردیده انحاغیرنیست زانکه آنحا کعبه نی ودیرنیست 


۲۵ 


۳۵ 
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اما بباید دانست که اين فهم نیز بحسب ظهور و تجلی حق است نه بحسب 
حقیقت, از آنکه حقیقت و ذات او ابداً از مدارلك فهوم بیرون؛ و سرمدا از غیر احاطه 


نی‌اشارت می‌پذیردنینشان 


دم مزن جون درعبارات نایدت 
نی کسی زوعلم داردنی عیاد 


و مشاهدهٌ او [۵۸-سر] بحسب ظهور و تحلی بر وجه تفصیل در جمیع مظاهرش نیز متعذر 
است از آنکه مظاهر حق مفصلاً غیر متناهی است اگر جه بحسب امَهات نهایت پذیر 


تواند نود , ۱ 


و هوالاسم الظاص کما أْه بالمعنی روح ما ظهر, فهو الباطن. 
بعنی عالم سراسر اسم ظاهر حق است: حنانحه ار روی معنی حق 


و تباید دانست که اسم ظاهر افتضای ظهور عالم می کند» و اسم باطن اقتضای 
بطون حقایقش *. ومقتضی اگرجه به اعتباری غیر مقتضی است از آن روی که ربوبیت 


غیر مر بو بیت است, امّا به اعتبار احدیت حفیقَه الحقاق مغایرت منتفی است. 


دفایق در مخاطه حشمفه الحفاق از لسال مرتبه و مقام فایل این کلام تواند بود. بیت. 


آاحرای حان حمله اشیاء تو 
برده‌ای از کایسنات ساسته‌ای 
در پس پرده‌های گسونا کون 
توبه هرجهره‌ای نموده حمال 
از طریق ظهور و سب بطود 
در مقامی که نفی و اثبات است 


هم نهانی و هم هویدا تو 
در پس پرده اشس‌کارا تسو 
هه به هر دیده گشته بینا تو 
ظاهرت ما وب اطن ماتو 
ما همه «لا» ی محض و« الق» تسو 


فنسبته لما ظهر من صور العالم نسبة الروح المدیر للصورة. 
بعنی: جون عالم صورت حق است و حق روح او» پس نسبت حق به هرچه از 


صور عالم ظاهر می‌شود بعینه نسبت روح جزوی است که به تدبیر صورت معینه فیام 
می‌نماید با صورتش. از این روی که حق نیز مدبُررصورت عالم است کما قال تعالی: 


() فا: حفایشست. 


۳ فص نوحی ۱۹۹ 


«یدیّر الأمر من السماء الی الارض» ۷ 
فیو خذ فی حدذٌ الانسان مثلاً ظاهره و باطنه» و کذلك کل محدود. فالحق محدود 
بکل حت 
جون ظاهر و باطن عالم را معلوم کردی, و نزد تومحمّق است که در حتّ انسان 
مثلاً از احذ حیوان ناطق که ظاهر و باطن اوست» چاره نیست» و همچنین در تحدید هر 
محدودی ظاهر و باطنش ماأخوذ است؛ لاجرم حق محدود به هر حد باشد از برای آنکه 
هر محدود به حدّی مظهری است از مظاهر حق. یس ظاهر او از اسم ظاهر حق است. و 
باطنش از اسم باطن او» [۵۸-پ] و مظهر عین ظاهر است به اعتبار احدیت. پس 
علی الحمیعَه محدود حق باشد. 
و صور العالم لا تتضبط ولا بحاط بها ولا تعلم حدود کل صورة منها الا علی قدر 
ما حصل لکل عالم من صورته. فذلك بجهل حد الحق, فانه لا بغلم حده لا بعلم 
حد کل صورت و هدا محال حصوله : فحد الحق محال. 
یعنی: صور عالم و جزئیات او مفصلا منضبط نیست و قابل انحصار و احاطه 
نی؛ و حدود معلوم نمی شود مگر بعد از احاطهُ صور اشیای و حقایق آن, و هرعالم نیز از 
عالم جز به قدر ادراك صورتی از صورش نمی‌داند و به حقیقتش که عین حق است راه 
نمی‌برد» کما فال الشیخ؛ شعر: 
ولست ادرك عن شی ء حقیفنه و کی ف ادرل وانستسم‌فیه 
و چون حال بر این منوال باشد علم به حدود محال بود. یس حد حق از روی 
به کسدام آینه دراید او خلق را روی کی نماید او 
سبحان من علا فی دنوه و دنا فی علوّه و بطن فی ظهوره و ظهر فی بطوند. کاملان و 
مقر بان را زهره و بارای آن نبود که در این مقام بیش از این سخن گو یند حل" الواحد 
الا حد. 
آنچه دل داند حدوئست آنچه لب گوید حروف 
من زر دل حون دانمت بابررباد حون خحوانمست 
و کذلك من شبهه وما نزهه فقد قیّده و حدده وما عرفه. ومن جمع فی معرفته بين 


(۷) س ۲ ۳ ی ۰۵ 


۳۵ 


ض 


۲۵ 


التنز به والنشبیه بالوصفین علی الاجمال - لانه بستحیل ذلك علی التفصیل لعدم 
الاحاطه بما قی العالم من الصور- فقد عرفه مجملا له علی التفصیل کما عرف 
نفسه محملا لا علی التفصیل. 

یعنی: هر که تشبیه کند مطلقأ و در مقام تنز به تنز یه نکند. تقیید کرده 
باشد حق راء و تحدید نموده درتشبیهش:وجون محسمه او را نشناخته؛ و هر که جمع 
کند در معرفت حق میان تنز یه و تشبیه و هريك را در منزله و مرتبه اش تنز یل کند. و 
وصف حق به تنز به و تشبیه علی الاحمال بتقدیم رساند؛ چه تفصیل مستحیل است از 
برای آنکه هر يك را از تنز یه و تشبیه مراتب غیر متداهیه است که احاطة آن ممکن 
یست. پس حق را بطریق احمال شناخته باشد نه برطر یق تفصیل؛ چنانکه نفس خود 
را نیز محملا می‌شناسد. از برای آنکه مرتبه انسانیت محیط است به جمیم مراتب 
عالم. و انسان فادر بر معرفت این مراتب علی التمصیل نی. (۵۹-را] 

و جون داند که مرتبهٌ او مشتمل است مراتب عالم را به طریق احمال» پس 
عارف نفس خویش جز به معرفت اجمالیه نباشدمگران کس که او را مقام قطبیّت باشد 
که او از" حیثیت سر یانش در حقایق بحق مطلع بر همه مراتب باشد بتفصیل, اگرجه 
او نیز از روی نعین و بشر یت هميشه قادر بدین وجه نتوآند بودد . 

و لذلك ربط النبی صلی الله علیه و سلم معرفة الحق بمعرفة النفس فقال : «من 
عرف نفسه فقد عرف رنه ». 

یعنی: از این جهت که نفس انسانیه مشتمل است بر جمیم مراتب کونیه و 
الهیت. و حق نیز بحسب ظهوراتش در این مراتب مشتمل بر این مراتب است. و غالب 
آنست که هیچ عارف نفس خود را نمی‌شناسد مکّر محماك همجنانکه مراتب 
پرورد گار خود را نمی داند مگر بطر یق احمال؛ حضرت نبی - علیه السلام- ربط کرد 
معرفت حق را به معرفت نفس. 

و قال تعالی : «سنریهم آیاتنا فی الافاق» و هوما خرج عنكك «وفی انفسهم و هو 
عینك »» «حتی بتبین لهم » ای للناظر «انه الحق » من حیث انك صورته و هو 
روحك. 

یعنی: حضرت الهی و جناب پادشاهی در کلام مجید و فرقان حمید در مقام 

بیان رابطه میفرماید که: ما نشانهای الوهیت و آثار وحدانیتت خود را اشکارا می‌نماييم 


(۸) فا : او را از. 


؟ 


در افاق؛ و آن عبارت است از عالم کبیر که حارج از تو باشد و در انفس انسانیه نیز 
می‌نماييم که آن عین تست. یعنی ما را در نفس انسانیه بحسب مراتبش ظهور و تحلیات 
است حنانکه همه عالم نیز مظهر ماست تا ناظر در افاق و انفس به مشاهده آبات 
دریابد که حق است [ که] ظاهر شده هم در عالم کبیر و هم در عالم صغین و تجلی 
کرده از روی رحمت بر اعیان این هر دی و به وحود خود ایشان را ایجاد کرده و به نور 
حو یش به ظهور آوردهی و آیات عطا داده مر کبیر را بطر یق تفصیل. وصفیر را بطر یق 
احمال که دلالت می کند که اوست حق ابت در افاق و انفس. 

پس عارف نفس خود؛ عارف پرورد گار عو یش باشد» و خود را مظهر و صورت 
حق بیند» و حق را مربی و مدیر روح خویش داندا"» و از سر تحقیق در مخاطبدٌ حق 
گوید؛ بیت: 

حان‌منی و بی تومرانیست زند گی .. . تنهانه جانومن که توخود جان‌عالمی 

و چون در عالم نظر اندازد ومشاهده ۲ ایات حق علی طریق التفصیل کند در 
حطاب دل خو بش گوید؛ شعر: [٩۵-پ‏ | 
جون عالم است مظهر حسن وحمال دوست ای دل غر یب نیست که حیران عالمی 

فانت له کالصورة الجسمية لك وهو لك کالروح المدتر لصورة جسدل. 

یعنی: نسبتم عین توبه حق چود نسبست, جسار نوست به عین نو. چنانکه جسد 
ت و صورت عین تست عین توانیز صورت حق است و حق ظاهر درعين تو چنانکه عین 
تو در حسد ظاهر است؛ و حق روح پرورش کنندهُ عین تست چنانجه عین تو جاد مدبر 
صورت جسد تو, پس ترا تن است و حال و حان‌جان:و تو از حملة عالم و عالم در نو 
حیراد. بیت: : 
ازتوبه سوی‌توراه ببی‌بایان است حان‌توتن است‌ویاراوراحان است 
در بحر عمیق لامکان عرش محید همجون صدف است وگوهرش انسانست 
در مقام حان گوهر گرانمایه تو یی و در مقام جان جان پادشاه بلند پایه تویی. بیت: 

ارماست بسوی ما بسی عرصه‌وراه ... کان ره‌نتوان سیردیی عون اله 

ما گرچهزما عبرندار یم وليك مای دوم ازمای نخست است گاه 


)٩(‏ فا : و حق را روح مر یی مد بر خو یش داند. 
(۱۰) فا : دمشهده, 


۳۵ 


۲۵ 


۱۷۲ شرح فصوص الحکم 


دانی که حه می‌فرماید می گو بد؛ بیت: 

تست ازحان اگرجه آ گه‌نیست 
هر ند وظیقه آن بود که در افشای اسرار عنان خویش در دست عقل عاقبت" اندیش 
نهم و شاهد زیبا و دلبر رعنای حقایق را در حلباب احتحاب حلوه ده امّا غلبات 
اشواق و سلبات ادواق؛ بیت: 


نسم یر 
حانت ازحان خو یش ! گاه است 


دامن کشانم می کشدسوی‌جنین گفتارها تاآورم گلدسته ای زان دلگشا گلزارها 
آنکه از روی غیرت در اوان قصد اظهار اسرار به دست منم دامان من می کشد» حالیا 
سر از کر ببان من بیرون کرده در کشف ظهور حق در انفس و افاق به زبال عاشق 
مشتاق در مخاطبهٌ خو یش می گو بد؛ بیت.: 


مر 

ا گرجه در یس جندین هزار پرده نهانی 
حهاد به تورت تحلی: نست زنده ازان رو 
تو یوسفی وجهان عاشق توهمحورلیت 
نت برون شده همه اعیان 


برای حلوه 
به کپر بای تواوهام ماحگونه بردیی 
حمال حسن دل ارای خو یشتن نو ببینی 
شان دوست ببینی دلا زانفس و افاق 


حسین دامن همت زگرد کون برافشان 


به جشم عارف بیناجوافتاب عیانی 
همه حهان تن وتنها توحال حمله حهانی 
که دم بدم زتویابد جهان پیرجوانی 
بسوق عالم صورت زملك غیب ومعانی 
که صدهزا رم راتب برون زحد گمانی 
کمال سلطنت و کبر یبای خو یش نودانی 
ا گرغبارنشانت به اب دیده‌نشانی 
هلاحه بست؛ این خا کدان ب رگذرانی 


و الحدٌ پشمل [۰٩-ر]‏ الظاهر و الباطن منك : فان الصورة الباقية اذا زال عنها 

اوح المد بر لالم تبق انساناه ولکن بقال فیها انها صورة الانسان فلا فرف بینها و 

بین صورة من خشب آوححارة, ولابنطلق علیها اسم الانسان الا بالمجازل بالحقیقه. 

بعنی: تعر یف حدّی تو که انسانی» شامل ظاهر و باطن تست از برای آنکه 

تعر یف تو حیوان ناطق است و حیوانی که جسم نامی حساس متحرك بالاراده است. 
معرف بدن تست که ظاهر است؛ و روح و نس که معبر به ناطق است باطن تو و ترا 
به ظاهر و باطن انسان خوانند که اگر روح - که مدیّر صورت است-- زایل شود 
صورت باقیّه را انسان نتوان گفت مگر بطر یق استعاره یا محان به اعتبار «ماکان»» و 
ال تعر یف حیوان ناطق بر وی صادق نیست. پس از روی صورت در میان صورت 
انسانیه و صورت خشبیه و ححریه حمادیه فرق نیست؛ یعنی: 


۳ فص وحی ۱۷۳ 


جون زصورت د رگذشتی جان‌تویی قیدحان بگذاشتی حانان‌تویی 
و صورة العالم لایمکن زوال الحق عنها اصلا. 

یعنی: ممکن نیست زوال حق از صورت عالم صلاچه عالم پی حتق عدم 
محض است. پس حگونه ممکن باشد بقای عالم بعد از زوال حق از اوه پس صورت 
دنیاو یه عالم بی حق نیست و بعد از تبدیل به صورت باقیةٌ اخراو یه بی حق نباشد ابدا؛ 
جنانکه در صورت علمیه بی حق نبود ازلاً, 

فحد ال لوهية له بالحقيقة لا بالمجاز کما هوحد الانسان اذا کان حیٌ 

در بعصی نسخ «فحد الا لوهة)» واقع شده است. 

و الوهیت اسم مرتبهةٌ الهیّت است با ملاحظه نسبت ذات بدین مرتبه حون 
عبودیت. و عبودیت والهیت اسم نسبت ذات [است] با مألوه. پس این مرتبه ابداً مألوه 
طلب می کند. و مألوه جز عالم نی. و بتقدیم رسید که حق از عالم زایل نیست؛ و 
دانستی که عالم صورت حق است و اسم ظاهر او و نسبت حق با عالم نسبت روح 
مدبر است مر صورتش را. پس حدّ الوهیت حق را بطر یق حقیقت باشد نه محاز؛ حه 
تعر یف الوهیت بحسب باطن و ظاهر است, و باطن که حق است از ظاهر که عالم 
است [۰*-پ] زایل نی 

پس حد شامل این هر دو باشد و حقیقت بود, حنانکه تعریف انسان به حي 
ناطق در حالت حیاتش حد حقیقی اوست, و اطلاق حیوان ناطق بر او حقیقت باشد نه 
مجاز. و این سخن مناقض آن نیست که گفته بود که حدّ حق محال است جه آنحامراد 
حد حق بود بحسب دات., و اینجا حد مرتبه است به اعتبارحق و عالم. 

به صفت دات را توان دانست بی صفت ذات کی شود محدود 
و کما آن ظاهر صورة الانسان تثنی بلسانها علی روحها ونفسها و المدیّر لهاء کذلك 

جعل الله صورة العالم تسبح بحمده و لکن لا نفقه تسبیحهم لا لانحیط بما فی 

العالم من الصور. 

یعنی: همچنانکه ظاهر انسان نا می گوید برنفس و روح حویش که مرربتی و 
مدیر اوست به لساد صورت و فوای حسمانیه و روحانیه ظاهر عالم نیز ار اسان و 
حیوان و نبات و جماد و غیر این ثنا می گویندبه السنه حویش. و البته قوای روحانیه 
و جسمانیه بر روح حقیقی خود -- که آن حق است- تسبیح!۱ می گویند و تنز یه 


(۱۱) فا : و + تسبیح. 


۱۵ 


۳۵ 


۳۵ 


۱۷ شرح فصوص الحکم 


می کنند از نقایصی که به ایشان لاحق است. ولکن تسبیح و تنز یه ایشان را فهم 
نمی کند مگر کسی که باطن او منور باشد او به انوار ایمان» و ثانیاًبه لوامع ایقان, و 
ثالغاً به سواطع عیان, بعد از آن بطر یق وجدان در یابد که نفس و روح او ساری است در 
عين هر مرتبه [ای] و در حقیقت هر موجودی. و وجدان این معنی او را حالی باشد نه 
علمی و شهودی فقط, حون سر یان حق در این مذ کور. 

پس ادرالك تواند کرد تسبیحات موجودات را بدین نوره و هم تواند شنید. 
جنانکه عبداللّه بن مسعود -رضی الّه عنهب می گوید: «تسبیح طعام را در حالت 
خوردنش می شنودم» . 

و حضرت امیر الموّمنین - کزم اللّه وجهه- می گوید: «با رسول -- علیه 
المّلام- به بعضی نواحی مکه بیرون آمدیم, به هیچ شجری و حجری پیش نیامد که 
« السلام عليك با رسول الّه» نگفته باشد. . و امثال این در احادیث صحیحه بسیار 
است» و شیخ نیز --قذّس الله سره در «فتوحات» تصر بحات دارد که: صر یح 
تسبیحات اححاراز لسان نطق ایشان به ادان خود شنیدیم» و تسبیح ایشان نه بر زربان 
حال بود» حنانکه بعضی [ از اهل] نظر که کشف ندارند» بدین قایل اند. 

ما قول شیخ که می گوید: «لانا لانحیط بما فی العالم من الصور»؛ تعلیل 
است از زبان مححوبین و [۱-ر] مکاشفین نین از آنکه مکاشف قادر نیست بر 
تفاصیل همه وجود و تسبیح هر يك را علی الیقین نمی داند. مگر آنجه خواسته باشد. 
کما قال تعالی: «و لایحیطون بشیء من علمه الا بما شاء"» . 

فا لکل الستهٌ الحق ناطقة بالثناء علی الحق. ذلك قال : «الحمدلله رب 
العالمین » آی الیه برجم عواقب الثنای فهو المثنی و المثنی علیه ؛ 

جون اسناد ثنا و حمد به صور عالم کرد و بیان این معنی بتقدیم رسانید که 
حق روح این صورت است و متصرّف در صورت به غیر روح نی» پس نتیجه این 
مقمات انست که صورت کل السنه حق است چه ظهور منطق جز به لسان نتواند بود» و 
ناطق و حامد علی الحقیقه حق است که ثُنا و حمد می گوید به نفس خود بر نفس 
خویش, حامد و مثنی در مقام جمع و تفصیل اوست, لاجرم عواقب جمیم ثناها بدو 
راجم است و به السنةٌ همه صور ثنا کننده بر نفس خویش غیر از او نیست. 


(۱۳)س ۲ ی ۰۲۵۵ 


۳ فص نوحی ۱۷۵ 


فان قلّت بالتنزیه کُنت مقیّداً * واه قلت بالتشبیه کنت محدّدا 
وان قلت بالأمرین کنت مسدّداً # و کنت ماما فی المعارف سیّداً 
یعنی : چون دانستی که هیچ تنز یهی بی شایبة تشبیه نیست, و هیچ تشبیهی 
بی غایلة تنز یه نه ‏ پس اگر قایل [به ] تنز یه شوی مقیّدی, و اگر قایل به تشبیه شوی 
محدّدی, و اگر قایل به امرين باشی مسدّدی, و در مان اهل معارف امام و سیّد. از 
آنکه روی به طریق متابعت انبیا نهاده‌ای, و داد اين دو مقام چنانجه می‌باید 
داده ای ۱۳ 
فمن قال بالاشفاع کان مشزکاً * ومن قال بالافراد کان موحدا 
پس هر که قایل شود به‌شفع به اثبات دیگری» غیر حق را با حق شریک 
ساخته باشد؛ و آنکه قایل به افراد گردد و با حق هیچ غیری, اثبات نکند موخد باشد. 
تب , 
غیری حگونه روی نمایدجوهرحه هست عین دگریبکیست بدیدار آمده 
آری به بیان این مقام از سر بصارت می گوید. بیت : 
تاجشم بازکردم نسوررخ تسودیسدم تاگور ب رگشادم آوازتو شنیدم 
جندان که فک رکردم.جندانکه ذک رکردم جندان که سیر کردم بیرود رتو ندیدم 
ت 
فایااک و التشبيةٌ ان کنت ایا » و ایاک والتنز یه ان کنت مفردا 
یعنی : بپرهیز از تشبیه وقتی که واحد حقیقی را دوسازی به اثبات غیری 
[۱٩-پ]‏ با او جون مومنی و دو قدیم اثبات نمی کنی» پس حادثی راتشبیه به حق 
نکن در وحود و صفات لازمه‌اش, از آنکه وحود حق قدیم است, و وحود غیر حادث 
وصفات حق ذاتی, و در آن صفات اورا حاحت به دیگری نه, و آنجه حق راست از 
صفات. بر وحه کمال است و پایدار» و غیررا بر سبیل عکس وظلال ومستعار‌بل جون 
سرابی است که وجود او موهوم است, و در حقیقت معدوم است لاجرم تشبیه متصور 
نشود . 
و اگر قایل به حقیقت واحده شوی در مقام حمعش به الهیّت و در مقام 
تفصیلش به الوهیت»پرهیز کن از تنز یه فقط, بلکه از تنز یه در مقام تنز یه غافل مشی و 


(۱۳) فا : داده‌ ای + شعر. 


۳۵ 


۳۵ 


۱۳۹ شرح فصوص الحکم 


ار تنشبیه در مفام تشبیه داهل مباش. بیت : 

مر است داتش زتنریه تو میراصفاتش زتسشبیه نو 

یکی زین دو منصب مکن‌اختیار. ولی داد هریک بده مرد وار 

ز دنزیه و تشبیه اگرآگهی خبر دار حقی و مرد ری 
فماآنت‌هو: بل آنت‌هووتراه‌فی ‏ * عین‌الامورم‌سرحاومقیدا 

یعنی : تو او نیستی بدان اعتبار که غیری, از انکه مقیدی و ممکن و محتاج 
بلکه تو او یی از انکه در حقیقت هویّت ظاهرهٌ او یی به صفتی از صفات در مرتبه ای 
از مراتب وجودش. پس دات و وجود و صفات تو همه بدو راجم است. لاجرم حق را 
ی [ که ] مبقی وجود است بر حال اطلاقش در عين مقتدات, ومقتدوحوداست در 

تب ظهورش 0 آنکه تا هسی تودرمیان است از او بر کناری» و حون محو او 
۱۳ 
تنا پای ایسن ره نداری چه پویی دلا جای ایین شه نداری جه حویی 
توحانی و انگاشتستی که شخصی توابی و بنداشتستی سبویی 
یقین دان که او تونباشد ولیکن جونو در میانه نباشی تواویی 

قال تعالی «لیس کمثله شیء» فنزه: «و هوالسمیع البصیر» فشتّه. [و] قال تعالی 

« لیس کمثله شیء» فشبه وّی» «وهوالسمیع البصیر» فتزه و آفرد. 

در قواعد عربیت «کاف» گاهی زاید می اید؛ و گاهی غیر زاید. بس در فول 
حق -سبحانه و تعالی - [که] می فرماید: «لیس کمثله شیء۱۲» الاية؛ اگر کاف 
زاید باشد, معنی انست که حق را -سبحانه و تعالی - ممائلی نیست, و این تنز به 
است» و اثبات سمع و بصربر وجهی که عباد نیز بدان موصوف است. تشبیه است. 

و اگر «کاف» را زاید ندار یم در نفی [۲-ر] مثل مثل, اثبات‌مثل است؛ و 
این تشبیه است؛ و در اثبات سمع و بصربر طر یق حصر که سمیع و بصیر اوست نه غیر 
او افراد و تنز یه است از نقصاد عدم سمع و بصر. 

لو آن نوحاً علیه السلام جمع لقومه بین الدعوتین لأجابوه: فدعاهم جهار نم دعاهم 
(سرارآ ثم قال لهم: «استغفروا ریتکم انه کان غقاراّ». و قال: «دَعَوت قومی 
لیلا و نهارا فلم یزدهم دعائی الا فرارا». 

یعنی : اگر نوح سعلیه السلام- که این حکمت در کلمه و مرتبةٌ اوست 


(۱۶4) س ۲ ۶ ی ۱۱ . 


۳ فص نوحی ۳ 


هنگام دعوت قوم در مباد تنز به و تشببه حمع کردی» جنانکه در قران جمع کرده شد 
هر آینه قومش احابت دعوت او کردندی, از برای آنکه دراتیان به تشبیه حصول مناسبت 
است در میان او و قومش ؛ حه ایشان مثبت صفات کمالیه بودند مر اصنام حود را و 
می گفتند: «و ما نعبدهم اله لیقر بونا الی اللّه زلفی *۱». 

پس اصنام را مقر بان حضرت داشتند و نزدیک" کننده دیگران پنداشتند, و 
ایشان را شفعای خود انگاشتند که: «هولاء شفعاو نا عندالله»۱۶؛ و تقرب۱۷ به 
حضرت رب الار باب و شفاعت عبده عند ذلک الحناب میسر نمی شود مگر آن را که 
موصوف باشد به صفات کمالیه, و معروف بود به احتصاص فضل از حضرت حلالیه. 

پس اگر نوح -علیه السلام - در دعوت تشبیه اوردی, از روی ملازمت عقاید 
خویش حکم تنز یه نیز از او قبول کردندی, ولیکن ایشان را حهاراً دعوت کرد یعنی 
ظاهراً و اشکارا بسوی ظاهر حمال مطلق [خواند ] تا عبادت کنند به صور و ظواهر خود 
حضرت الهی را به عبادات بدنیّه و طاعات و اعمال حسیّه, بعد از ان دعوت کرد قوم را 
اسرار یعنی پوشیده و باطن بسوی باطن مطلق از حیثیت عقول و روحانیئت ایشان, تا 
حون ما اعلی و ملایکةٌ مقربین عبادت باطن مطلق کنند. 

پس حون قبول دعوت او نکردند, بواسط انکه محبت مظاهر حزئیه که 
معبودات ایشان است در قلوب و بواطن ایشان راسخ" بود» نوح در مخاطبه ایشان فرمود : 
((استغفر وا ر کم انم کان غفا را" ». یعنی طلب ستر وحودات و دوات و صفات خو بش 
در وجود وذات حق [کنید] وهریک بگو یید : 
گم شدن در گم شدن دیین من است ‏ 

نیسستی در هستی ائین من است 

لاحرم از ان روی که نفوس بر محبت اعیان خویش محبول اند به نیستی در هستی 
پرداختند, و سایهة کم مایه در اشراق خورشید بلند یایه مستور ساختند [۲٩-پ|‏ و 
بواسطة و فور استیناس به تقیدات میشوم سر محو موهوم و صحو معلوم نشناختند, و اظهار 
نفور کردند. 

پس نوح در مشاهدة این حال, فایل بدین مقال گشت که «انی دعوت قومی 


(۱۵) س ۳٩‏ ی ۳. (۱۸) فا : رای و راسخ . 
(۱7) س ۱۰ ی ۰۱۸ (۱۹) س ۷۱ ی ۱۰. 
(۱۷) فا : تفر ست. 


۳۵ 


۳۵ 


۱۷۸ شرح فصوص الحکم 


لیا و نهاراً۲» . یعنی دعوت قوم خو بش کردم در ست و«نهارا» یعتی در علانیه, یا 
گوییم در باطن و غیب به دعوت روحانیه 0 به دعوت حاصله به 
قوای حسمانیه. «فلم یزدهم دعابی ال" فرار ۳ , پس دعای من ایشان را به غیر فرار 
نیفزود. پس از قبول وحدت و شهود حق سل ارب صور کثرت گر يختند, و با 
وحود لب تشنگی» آب بقا بر ناک مضیعه ریختند. بیت : 
به حق گر یز که آب حیات اودارد توز ینهارازاو خواه هر نفس زنهار 

وذ کر عن قومه آنهم تصامموا عن دعوته لعلمهم بما یجب علیهم من اجابة دعوته. 

یعنی : نوح -علیه السّلام - از قوم خود خبر داد که چون وجوب اجابت دعوت 
در يافتند, به س اسماع قلوب از قبول دعوت به حکم «یجعلون اصابعهم فی اذانهم»۲۳ 

فعلم العلماء باللّه ما آشار الیه نوح -علیه الّلام- فی حق قومه من الثناء علیهم 

بلسان الم 

پس علماء باله در یافتند آنچه نوح سعلیه السّلام - بدان اشارت کرد از ثنا بر 
ایشان به لسان مذقت. یعنی : راسخان در علم بالّه و عارفان اسماء و صفات اله که 
اصحاب کشف و شهوداند واقف گشتند بر آنکه در ضمن مذمت از حبیب صورت 
شر یعت نا بر ایشان بحسب حقیقت مدرج است ؛ چه ایشان قیول دعوت به فعل کردند 
نه به فول ؛ جه نوح ایشان را ال بسوی اسم ظاهر خواند که عالم ملک است. بعد از آن 
[ به ] سوی اسم باطن که عالم ملکوت است. بعد از آن بسوی فناء فی‌الله از 
روی ذات. و وحود و صفت و فعل واستعدادات ایشان در ترقی به ذروهٌ این کمال و در 
تعلی به قلل شواهق این حال وافی و کافی نبود؛ پس از روی مکر و حیلت اذان 
خو یش از احابت دعوت بر بستند تا نوح بر ایشان دعا کند و حق به صفت فهار تت 
متحلی شود و به احابت دعایش ایشان را وصول به کمال مدعوالیه به حصول پیوندد. 
پس دعا کرد و ایشان را به کمالی که قابلیت آن داشتند» رسانید۲۳ 

(۳٩-ر]‏ و آن رحمتی بود در صورت نقمت, و منحتی بود در کسوت محنت. حنانکه 
امروز نیز مشاهده می‌افتد که کسی که مشتغل به ملاهی و مناهی و مبتلاء به 


ارتکاب گمراهی است و قادر نیست بر استخلاص نفس خو پشء از این صفات ذمیمه 


(۲۰) س ۷۱ ی ۵. (۲۲)س ۲ ی ۱٩‏ 
(۲۱) س ۷۱ ی ۰.1 (۲۳) قا : رسانیدند. 


۳- فص نوحی ۱۷۹ 


و سمات ردیله. و بدین سبب نشانةٌ سهام ملامت و مبتلای بلای شأمت گشته به 
لسان حال و هم به زبان قال افنای نفس خویش را از حا کم عدالت کیش می طلبدتا 
خلاصی یابد. این حال عارفان اقت اوست علیه السّلام. 
مّا حال مومنان که محجوب اندبلکه حال کافران‌نیز براین نهج است» اگر چه 
ایشان ندانند؛ حه هر احدی را کمالی است لایق استعداداو.نبی رحمتی است‌مهدی به 
امّت که هر یکی را به کمال مخصوصش می رساند. 
وشیخ -قدس الله سره - همه آبات را تنز یل کرده بدانجه لایق باشد به حال 
کمل ارباب هدایت و حلص اصحاب درایت؛ جه در حقیقت قبلة این مخاطبهٌ علیّه و 
محل این تحفهُ سنیّه ایشان‌اند؛ آری ؛ بیت : 
گر نام تو گویم ورنگویم مراد از حمله گفتارم توباشی 
وعلم آنهم انما لم یجیبوا دعوته لما فیها من الفرقان» و الأمر قرآن لافرقان» 
یعنی : نوح -علیه السلام - دانست که عدم اجابت امّت دعوت اورابه قول. از 
برای اشتمال دعوت اوست به فرق میان حق و خلق, يا در میان تنز یه و تشبیه» و کمال 
تام قران است یعنی جمع بینهما, نه فرقان؛ و اين مقام نوح نبود, والا بروی واجب 
بودی آوردد قران جامع در میاد تنز یه وتشبیه, تا سبب ایمان ایشان شدی ؛ جه سعی و 
اجتهاد بر انبیا سبر هر چه قادراند - واجب است. 
ومن آقیم فی القرآن لابصفی الی الفرقان 
بعنی : هر که را اقامت در مقام جمع میان تنز یه و تشبیه دست داده باشد» 
چون رسول ما --علیه السلام- هر آینه گوش به قول فرقان محض بنهد, نحواه تنز یه 
باشد تنها, جون فول نوح؛ و خواه تشبیه, جون حال قومش. 
وان کان فیه. فان القرآن یتضمن الفرقان و الفرقان لابتضمن القرآن. 
یعنی اگر جه فرقان حاصل است در قران؛ چه قرآن از آن روی که مقام جمع 
است, متضمن است فرقان را که مقام تفصیل است. پس صاحب قرآن جامع احکام 
فرقان باشد از تنز یه و تشبیه دون العکس. 
و لهذا ما اختص بالقرآن !لا محمد صلی الله علیه و سلّم و هذه الاقة التی هی 
خیر امة أخرجت للناس. 
یعنی : از ان جهت که مقام قرآنی جمعی در میان تنز به و تشبیه [۳٩-پ]‏ 
اکمل است از مقام هر یکی از اين دی به مقام قرآنی مختص نگشت مک محمد 


۲۵ 


۱۸۰ شرح فصوص الحکم 


سعلیه السّلام -- از آنکه مظهر اسم اعظم است حامع جمیم اسماء است. پس مقام 
جمع او راست باصالت, و ات او را که خیر امت اند بطر یق تبعیت. 
فقال: «لیس کمنئله شی۶» فجمع الامر واحد. 
بعنی . از حهت اختصاص محمد به مقام حمعی «لیس کمثله شی ۲۲۶ 
گفت. پس در میان مقامین در یک کلام جمع کرد لاجرم مقام او جامع آمد میان 
وحدت و کثرت و جمع و تفصیل و تنز یه و تشبیه بلکه حامع جمیع مقامات اسمائیه 
امد و لهذا فرال محید ناطق است به همه این مقامات حمید. 
فلوأن نوحاً أنی بمثل هذه الاية لفظاً آجا بوهه فانه شبّه ونزه فی آية واحدة» بل فی 
نصف آهة. 
پس اگر نوج آیتی مثل آیت «لیس کمثله شیء» آوردی, قوم اجابت 
کردندی؛ جه حضرت خواجه -علیه السّلام- تشبیه کرد و تنز یه در ایهُ واحده که 
رم 
«لیس_ کمثله شی ۶» است و نصفی دیگر (روهوا لسمیم البصیر»» - تشبیه وتنز یه مدرج 
است. جنانجه بیان آن به تقدیم رسید 
و نوح - علیه الملام- دعا قومه «لیلا» من حبث عقولهم و روحانيتهم فانها غیب. 
و«نهارً» دعاهم ابضاً من حیت ظاهر صورهم و حسهم 
۰ 2 ٍ_ ب ۲ ه. ۳ ه۰ 
یعنی نوح -علیه السّلام-- گاهی قوم را از حیثیت عقول ایشان که معطی 
.۳ ۰ ۰ 
تنز یه است به مقام تنز یه دعوت کرد و گاهی از روی صور ایشان که موحب تشبیه 
است؛ به مقام تشبیه خواند. 
وما جمع فی الدعوة مثل «لیس کمئله شیء» فنفرت بواطنهم لهذا الفرقان فزادهم فرارا 
و جمع نکرد در دعوت حون اي «لیس کمثله شی۶». پس از برای این فرقان 
نفرت کرد بواطن ایشاد. لاجرم از دعوت ایشان را غیر نفرت نیفزود. 
نم قال عن نفسه انه دعاهم لینفرلهم. لا لیکشف لهم؛ و فهموا ذلک منه صلی 
الله علیه و سلم. لذ لک «جعلوا آصابعهم فی آذانهم واستغشوا نیابهم» و هذه کلها 
صورة الستر التی دعاهم الیها فأجابوا دعوته بالفعل لابلبیک. 
یعنی : نوح س عللبه السلام - خبر کرد از نفس خویش که «انی دعونهم لتغفر 


(۲4) س 4۲ ی ۰۱۱ 


۳ فص نوحی ۱۸۱ 


لهم*۳». من دعوت قوم از برای مغفرت حق کردم نه از برای کشف جمال مطلق. و 
مغفرت سترو اخفاست چون به مقصود او راه بردند, اجابت دعوتش کردند به مثل آنجه 
ایشان را بدان خوانده بود از ستر؛ پس اصابع در آذان خو یش کردندء یعنی قبول دعوت 
او به طر یق قول به سمم و طاعت نکردند, «واستخشوا ثيابهم *» [۹6*-ر] و روی و سر 
در حامه ها پیحیدند. یعنی طلب استتار به‌تیاب وحودات وححب استار صفات به تقدیم 
رسانیدند تا غیرت حق به فطع حبایل غیرت پردازد. و ایشان را از قبود وحودات متوشمه 
فانی سازده بیت : 
ذاتشان درذات خود ینهان کند و انجه اندرفهم ‏ ناید ان کند 
غیرتش آنش دراین عالم‌زند. کارو بارغیررابرهم رند 
و استتار فوم به تیاب معهود ازبرای فصور فهم باشد از انجه نوح -علیه 
السّلام - بدان اشارت فرمود یا از برای استهزا بود بعد از فهم مقصود. 
ففی «لیس کمثله شیء» انسات المشل ونفیه» وبهذا قال عن نفسه صلی اللّه علیه 
وسلم انه آونی جوامع الکلم . فما دعا محمد صلی اللّه علیه و سلّم قومه یلا و 
نهارا؛ بل دعاهم لبلاً فی نهار و نهاراً فی لبل. 
یعنی : حضرت الهی از برای حبیب جناب پادشاهی --علیه من الصلوات ما 
بضق عنها نطاق التناهی - جمع کرددرقول ۲۷ «لیس کمنله شی ۲۸۶ در میان اثبات 
مثل و نفی آن» و بسب این جمع در میاد تنز یه و تشبیه رسول --علیه السلام - فرمود : 
«اوتیت جوامع الکلم» یعنی داده شدم حمیع معارف و حقایق را. و از برای این قرآن 
جامع امدجمیم معانی را که در کتب انبیا -علیهم السّلام- منزل است. پس نبی ما 
علیه السللام -س قوم خود را دعوت کرد («لیلا و نهارا». (فی لیل» بعنی بسوی ظاهر 
در عین باطن و بسوی باطن در عین ظاهر و بسوی وحدت درعین کثرت و بسوی کثرت 
در عین وحدت. و «لاً و نهاراً» دعوت کرد یعنی بسوی غیب و وحدت تنها و بسوی 
کثرت و شهادت تنها نخواند. 
فقال نوح فی حکمته لقومه: «یرسل السماء علیکم مدراراً» و هی المعارف ا لعقلية 
فی المعانی و النظر الاعتباری» «ویمدد کم بأموال» ی بما بمیل بکم الیه فاذا مال 
بکم البه رآیتم صورتکم فیه. 
بباید دانست که سماء در حقیقت عالم ارواح» و ارض عالم اشباح [است ]؛ و 


(۲۵) س ۷۱ ی ۰۷ (۲۷) قا : ودر+قول. 


(۲۰)س ۲ ی ۰۱۹ (۲۸) س 4۲ ی ۰۱۱ 


۳۵ 
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فابص نمی گردد از عالم ار وا مگر انوار ملکوتیه و معارف عقلیه که موحب کشف و 
یفین [است] تا پیوسته بدانجه به حصول پیوسته به حکم «فاعتبروا با آولی 
الابصار*۲» استدلال به سایر انوار و اسرار توانند کرد و ایمان به حق و کمالاتش و 
بدانجه فایض می گردد بر ایشان از آیاتشءتوانند آورد. 

پس جون امر بر این منوال بود نوح -علیه السّلام -- به حکمت دعوت اشارت 
فرمود» و در مخاطبةٌ قوم گفت: «یرسل السماء علیکم مدراراً»"۳. یعنی حق سبحانه 
ارسال می فرماید پر شما از اسماب ارواح معارب عقلیه و علوم حقیقیه, و عطا می دهد 
شما را نظر اعتباری در اشیاء تا [۹4-پ] استدلال توانید کرد به وجود حق به وحدت 
خویش بر وحدت او و به ذات خود بر ذاتش؛ و به آنجه در عالم شهادت است از 
موحودات و کمالات بر آنجه در عالم غیب است از عقول و نقوس و کمالات ایشان. 

((و یمدد کم بأموال ۳» یعنی شما را امداد می‌نماید به تجلیات حلالیه و 
حواذب حمالیه, تا جذب کند شما را به حضرت سبحانی, و ابصال کند به مقام فنا در 
ذات رپّانی و تجلّی کند مر شمارا به تجلی ذاتی» و از بصر بصیرت شما بردارد غشاوة 
کثرت اسمائی و صفاتی» و در اوان این تجلی مشاهده کنند اعبان خود» در مرآت 
حق ومطالعه کنند ذات خود را در نور حمال مطلق؟ ". بیت : 


حوار ۲ نه رذات‌حق گز بنند حمال خود دران ابینه بینند 
فلهذا انقسم الناس الی عالم و غیر عالم. 


یعنی : بعدازدیدن صورت خویش در مرت حق, هر که از شما تخیل کند که 
حق را دیده است, او را نشناخته است, از برای آنکه ذات از حیثیت او یی او ممکن 
نیست که دیده شود, بلکه حصول رو یت او عند التنزل و تحلی است به کسوت آنجه 
ممکن الرژ ية باشد. کماقال صلّی الله علیه و سلّم -: «سترون ربکم کما ترون 
القمر لبله البدر». یعنی : خواهید دیدن پروردگار خود را جنانکه قمر را در لیله البدر 
می‌بینید. پس تشبیه به قمر از برای تنبیه بر آن معنی است که به تقدیم رسید. 
انجا که‌منزه‌بود ازصورت یار  .‏ کی دی ده زدیدارشودیرخوردار 
جون جلوه حسن خو یش خواهددلدار . درکسوت‌این‌وان‌نمایددیدار 


(۲۹) س ۵٩‏ ی ۲. (۳۱) س ۷۱ ی ۰۱۱ 
(۳۰)س ۷۱ ی ۰۱۱ (۳۲) با : مطلی + است . 


۳ فص نوحی ۱۸۳ 


و هر که از شما بشناسد که در مرات ذات مشاهدهٌ خویش کرده است عارف 
بحقیقت اوست, و آن دیگری عارف کامل نیست اگر حه اهل کشف و شهود است. 
چنانکه در فص شیثیه گدشت. و از برای فرق در میان بینند گان بعضی را عالم خوانند 
و بعضی را غیر عالم خوانند. بیت : 

گردوست به حال عاشقانپردازد درذات عودآبین؛عاشق‌سازد 
جزجهره خود کجاتوانددیدن ناظرجودرایینهنظراندازد 
«و ولده» و هو ما آنتجه نظر هم الفکری. و الأمر موقوف علمه علی المشاهدة 
بعید عن نتانج الفکر. «ا۷ خسارآ» 


اشارت است به نکاتی که آیت کر يمة «لم یزده ماله و ولده الاخسارآ۳۳». 


مشتمل است بر ان . یعنی : نوح علیه السلام سب فرمود : [۵-ر] «رب انهم 
عصونی ۳۲». پرورد گارا قوم بر من عاصی شدند و آنحه موحب مشاهده و عبال است از 
من فبول نساختند و به اتباع عقول و نظر فکری خویش پردانعتند, لاجرم مال او که علوم 
عقلیه است»و ولدش * که نتایج حاصله است از ترکیب قیاسات عقلیه‌ایشان را حز 
سبب ز یادتی خسران نگشت و غیر از واسطه ضیاع رأس المال عمر و استعداد نیامد. 


عمر در محمول و در موضوع رفت بی بصیرت جمله در مسموع رفت 
هر دلیلی بی نتیجه بی آثر باطل آمد در نتیج؛ خود نگر 
جزبه مصنوعی ندیدی صانعی. بر قیاس افترانی قانعمی 
می‌فزاید در وسانط فلسه از دلایل ساز بری؟ ش صضی 
این گریزد از دلیل وازححیب ازپی مسدلول سربرده به جیسب 
ریرا که مقام مقام مشاهده است و آن بالا تر از طور عقل است؛ و عقل منکر اوست؛ 
و نظر عقلی را امکان وصول به سراپردهٌ حلالت این مقام نی . 

پس هر که تصرف کند به عقل خو یش درانحه انبیا آورده‌اند, با اعتقاد کند که 
حکما و عقلا مستغنی‌اند از انبیاء به سمت «فقد خسر خسراناً مبیناٌ» موسوم. و به 
علامت «فقد ضل‌ضلالا بعیدا» معلوم باشد. اری» بیت: 


(۳ )س ۷۱ ی ۲۱. 


(۳۶) س ۷۱ ی ۲۱. 


۳۵ 


۳۵ 


۱۸۹ شرح فصوص الحکم 


يك‌چندبه‌علم وعقل درکارشدم . گفتم که مگرواقف اسرارشدم 
هم عمّل عقّیله بودوهم علم ححاب جول دانسستم زهردو بیزارشدم 
«قما ربحت تجارنهم» فرال فنهم ما کان فی آیدیهم هما کانوا بتخیلون آنه ملک 
لهج و هوفی المحمدتین: 
یمنی حاصل نشد این طایفه را از آن تجارت معتاد غیر از ضایع گشتن سرمایة 
عمر و استعداد؛ جه رس المال را فانی ساختند در آنجه ممکن الحصول نیست, و به 
تر تیب مقدّمات طلب نتیحه مشاهدات کردند که بدان امکان وصول نیست. پس صایع 
شد انجه در دست ایشان بود از استعدادات و الات که بدان ممکن بود عبادت حق و 
اکتساب کمالات و اتباع انبیا -علیهم السّلام- وتحصیل کشف از حقیقت مرام. و 
ایشان را تخیّل آن بود که انحه دارند از مال و عمر و الات بدنيّه و قوی و کمالات 
فطر به ملک ایشان است. و ادرا کر این معنی نکردند که نزد ابشاد مستعار است و در 
حقیقت ملک پروردگار است. و گمان می‌برند که به عقول ضعیفه و نظر [۵٩-ب]‏ 
فطری ادراک حقایق علی ماهی علیه فی نفس الامر کرده‌اند, و خود را مالک آن 
پنداشته. و حال جنان نیست که ایشان انگاشته اند 
پس زایل گشت از ایشان آنحه آن در دست داشتند و از آنحه آن را ملک 
خود می پنداشتند و ان ملک در حقیقت حضرت الهی راست, يا علم حقیقت و 
انکشاف آن بر آن نهح که هست حق سسبحانه و تعالی - راست جنانکه در حق 
«و آنفقوا هما جعلکم مستخلفین فیه» 
یعنی : انفاق کنید از آنجه حق تعالی شما را در آن خلیفه ساخته است که 
ملک از آن اوست, و شما حلفای او بید. پس انفاق و تصرف در ملک مستخلف حز به 
طر یق خلافت مجو یید. 
وفی نوح «الا تتخذوا من دونی وکیلا» فأثبت الملک لهم و الوکالة للّه تعالی فیه. 
ثِ ما 1 . م2 
یعنی : در حق نوح و قومش جنین وارد شد که: غیر من وکیل مکیر ید ۰ پس 
اثبات ملک مرقوم نوح را کرد» و از ایشان خواست تا حق را در امور حویش و ملک 
خود وکیل سازند, اما انتهاج اين منهج با ایشان بر طبق زعم و حسب حسباد ایشاد 
بود ؛ و بینایی در بیان حال ایشان بدین مقال ناطق که : بندارند که دارندء باش تا پرده 


۳ قص نوحی ۱۸۹۵ 


بردارند ؛ و دانایی در مخاطبه ایشان در این قول٩۲‏ صادق که ؛ بیت : 

نابودشوای دوست که بودن خوش نیست فرعود صفت خو یش ستودد خوش نیست 

حون همستی ‏ وکبر با خداداردو بیس حیزی که‌نداری: ان نمودن خوش نیست 
فهم مستخلفون فیه. فالملک له تعالی؛ 

یعنی : محمدیین خلیفه ساختهة حق‌اند در انفس خویش و در همه انحه ایشان 
راست از کمالات. لاجرم ملک تنها حق را باشد. 

وهووکیلهم: فالملک لهم وذلک ملک الاستخلاف. 

و حق, وکیل قوم وحم است علیه السلام چنانجه در حق ایشان گفت : «الا 
تتخذوا من دونی وکیلا*۳». پس ملک ایشان را باشد لیکن ملک استخلاف و 
تبیعت, نه ملک حقیقی به طریق اصالت؛ چه ملک به طریق اصالت تنها حق 
راست؛ و جون محمدیان به کشف و شهود در یافتند که هیچ ذات و کمال و وجود به 
اصالت غیر حق را نتواند بود, حضرت حق نیز در حق ایشان خطابی مطابق کشف و 
فهم ایشان فرمود, و با ایشان طر یق مکر مسلوک نداشت. 

و وم نوح سعلیه السّلام-- جون پنداشتند که انجه دردست دارند ملک ایشان 
است تصدیق مقال ایشان کرده شد [٩٩-ر]‏ بر سبیل مکر» و بطر یق تحلی بر حسب 
اعتقادشان؛ جه جاره نیست از آنکه حق متحلی شود روز قیامت بحسب اعتقاد 
معتقداد, حنانحه فرمود : (« آنا عند طنّ عبدی بی ». و مسلم در صحبحش ذ کر کرده: 
«الباری یتجلی فینکر و بتعود فیتحول لهم فی الصورة التی عرفوه فیها فیقزون بعد 
الانکار». اما بعضی آشفتگان کوی عشق گویند؛ بیت : 
رجشسم مردم صورت برست ینهانی ولسك در نظر اهل دل هویدایی 
چونورچشم حسینی جگونه نشناسد به هر لباس_ که ای نازنین برون آبی 

وبهذا کان الحق [تعالی] مالک الملک» کماقال الترمذی [رحمه اله]. 

بعنی : به سبب انکه حق -سبحانه و تعالی - مر عباد کمل را ملک 
استخلاف آثبات کرد» و نفس خود را وکیل ایشان ساخت و موکلی را می رسد که 
تصرف کند در وکیل بحسب عزل و اثبات» حنانکه تصرف در ملک می کند. حق 


(۳۵) فا : قوم . 
(۳۰) س ۱۷ ی ۲. 


۳۵ 


۳۵ 
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سسبحانه و تعالی - ملک ملک خود باشد. 
و شیخ ق3س اه سره در اصطلاحاتش ذ کر کرده اسست که : ملک ملک 
حق تعالی است در حال محازات عبد برانحه فرمان حق را بحای اورده باشد. 
پس معنی آنست که حق جزای بنده خود است در مجازات فرمان برداری او. 
و بباید دانست که حزای اعمال صادره از عباد بحسّب نیأت و اندازهُ أمنّات ایشان 
است. پس هر که عمل او از برای حنت باشد حزاء‌به حنت داده شود, و هر که عملش 
خاص از برای خدای باشد نه از برای رغیت در حنت نعیم و نه از روی رهبت از نار 
ححیم. جزای او حق باشد. جنانکه در حدیث قدسی آمده است که: «من احبّنی 
فتلته, و من فتلته فعلی دیته, و من علی دیته فانا دیته ». بعنی : هر که مرا دوست داردء 
او را بکشم, و هر که را بکشم دیت او بر من باشد, و هر که دیتش بر من بود, دیت او 
من باشم . اه اه عاشق آشفته" حال ار لت این مقام همی گو بد: 
چه حدر کنم زمردن جوتو یی کشنده من زهلاك حودجه ترسم جوهل هلم تودادی 
جان وجهان فدایت ایا نکه به زجانی خو بست جان سٍردن‌جون جان‌تومی‌ستانی 
مردن به داغ‌ودردت عیش است‌بی‌نهایست ‏ گشتن قتیل عشقت عمر یست حاودانی 
به تخصیص که هم کشنده عشاق تو باشی, و هم دی کشتگان مشتاق تو[11-پ] 
باشی . بیت : 
شیوه وناز حسن اگراینست میردازعشق هر که راحان است 
دیست کشتگان‌حودوست نود کشته گشتن زعش قآسان است 
ابویز ید بسطامی -قدّس اللّه سره هنگام در کشیدن جام مالامال تجلیات 
از سرستی به طر یق مناجات می گوید: «الهی ملکی اعظم‌من‌ملکک لکونک لی و 
انالك فانا ملکك وانت ملکی وانت العظیم الاعظم و ملکی انت فانت اعظم من ملکك 
و هوآنا». مگرمی گوید؛ بیت: 
چون جان‌من ازعشق‌توخرمباشد ۰ کی‌ملتفت ملکت عالماشد 


من مك توام چون تومراملك شدی . پس‌ماك‌من ازملك تواعظم باشد 

قول شیخ سقدذس سره- که فرمود: «کما قال الترمذی» اشارت است به 
سژال کامل مکمل خواجه محمد بن علی الحکیم الترمذی که گفت: «مالک 
الملک». و این از حمله اسئله ای است که‌ترمذی- قتس اللّه سرّه و روحه و اوصل الینا 


۳ فص نوحی ۱۸۷ 


فتوحه - نوشته است» و گفته : حواب این را اکابر اولیا گویند یا قطب الوقت. و شیخ 
این اسثله را با احوبه اش در «فتوحات» آورده است. 


«و مکروا مکراً کتارٌ» لْنْ الدعوة الی اللّه تعالی مکر بالمدعو لاه ما عدم من 
البدابة فیدعی الی الغاية. «آدعو اللّه» فه-ذا عین المکر؛ «علی بصیرة» فنیّه آن 
مر له کله فاجابوه مکراً کما دعاهم. 

یعنی : چون نوح -علیه السلام با قومش طریق مکر مسلوک داشت قوم نیز 
در جواب او مکری بزرگ انگيختند. 

و شرح این سخن انست که دعوت کردن به سوی حق مکر است از داعی به 
مدعو از آنکه مدعو حق را گم نکرده از بدایت تا به سوی او خوانده شود در غایت ؛ حه 
او مظهر هویت حق است در بعضی مراتب وحودش. پس حق با اوست, بلکه عبن 
اوست. لاجرم داعی جون مظهری را از مظاهر به سوی حق خواند با او مکر کرده باشد ؛ 
حه ارادهٌ این معنی می کند که حق با او نیست با غیر اوست, و این عين مکر استء 
لیکن این مکر از انبیا سعلیهم السلام - پر نهج بصیرت است حنانکه فرمود : «ادعو 
الی الله علی بصیرةانا ومن اتبعنی ۳۲». یعنی نبی -علیه السّلام - می داند که او مظهر 
هویت حق است, ولبکن از برای تخلیص اوست از قیود دوگانگی» و از حجبی که 
موحب ضلال است و بیگانگی, تا جون خلاص یابد» بیند که مظهرهو یت حق است, و 
مشاهده کند که جمیع [9۷-ر] موجودات بر مظاهر حق‌اند. وحق را به جمیع اسماء و 
صفاتش عبادت کندء حنانکه از حیثیت اسم خاص می کرد. 

فجاء المحمدی و علم آن الدعوة الی اللّه ماهی من حیث هوبته و انما هی من 
حیث أسماوّه فقال: «یوم نحشر المتقین الی الرحمن وفدا» فجاء بحرف الغاية و 
قرنها بالاسم فعرفنا آن العالم کان تحت حیطة اسچ الهی آوجب علیهم ان یکونوا 

یس امد قلب محمدی یا داعی محمدی. و دانست که دعوت به سوی حق 
تعالی از حیثیت هویت حق نیست؛ حه هویت را وحود در هر موحود است, بلکه 
دعوت از حیثیت اسماء است. یعنی دعوت می کند خلق را ار ان اسماء حزئه که 
عبادتش می کنند به سوی اسم جامع الهی که «اللی) و «رحمن» است. کما قال : 


(۳) سس ۳ ی ۱۰/۸ . 


۳۵ 
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«یوم نحشر المتقین الی الرحمن و فداً*۳». یعنی : حشر می کنیم پرهیز کنندگان را از 
امور مقیده حاجبه از انوار اسم جامع به سوی اسم جامع رحمانی. پس حرف غایت آورد 
که «الی » است و آن را مقرون به اسم «رحمن» ساخت, تا معلوم شود که عالم از ان 
روی که اسماء الهیه اند --خواه جزئیه باشد و خواه کلیه- داحل در تحت احاطه 
اسمی الهی است ازلا که آن «الله» و «رحمن» است. لا حرم ایحاب کرد این 
اسم را بر اهل عالم که متقی و محترز باشند از عبادت اسماء جزئیه داثماً ابد تا 
حضرت الهی را به جمیع اسمایش بپرستند که عابد «اللّه» عابد جمیع اسماء است؛ 
از انکه همه اسماء داخل اند در وی؛ اما عابد منعم مثل عابد منتقم نیست. پس این 
عابد عبادت حق از روی جمیع اسماء نکرده باشد. ولهذا فرمود: « آر باب متفرقون 
خیر أم الله الواحد القهار؟ ۳». 

آنجه عراقی می اورد که ابویز ید --قدس سره [حون] این ابت بشنید که: 
«یوم نحشر المتّقین الی التحمن و فداً»" نعره زد و گفت: «من کان عنده الی ین 
پحشر». ان کس که نزد او باشد کحا حشر شود. دیگری شنبد» گفت : «من اسم 
الحتار الی اسم الرحمن و من اسم القهّار الی اسم الرحیم» جرعه‌ ای از این جام و شمه 
[ای ] از ر یاحین این کلام است. 

فقا لوا فی مکر هم: «لا تذرن آلهتکم ولا تدرن ورَاً ولا سواعا و لابغوث وبعوق و 

نسرآ» فانهم اذا ترکوهم جهلوا من الحق علی قدر ما ترکوا من هولاء؛ فان للحق 

فی کل معبود وجهاً بعرفه من یعرفه و بجهله من بجهله. 

بعنی گفتند قوم نوح از روی مک تا نوح برایشان دعا کند مگذار ید آلهه خود 
را که آن «ورد» و «سواع» و «یغوت» و «بعوق» و «نسر» است از آنکه هو یت حق 
ظاهر است در ایشان, حنانکه در غیر ایشان ظاهر است. [۷٩-پ|‏ 

پس اگر ترک آن آلهه کنند, ندانسته باشند از مظاهر حق بقدر آنجه ترک 


کرده داشند ؛ حه حق را در هر معودی و موحودی وحهی ۲۱ است رکه ان وحه بافی 
نگردد هلا ک سس هملاکت ۲۲ کحاره رد سوی پا ک» لاجرم بر این تقدیر در « کل 


شی ۶ هالک الا وحهه ۳"» حایز است که «ها»ی «وحهه» عاید با «شیء» باشد و 


(م۳)س ۱٩‏ ی ۸۵. (4۱) فا : وحه. 
(۳۹)س ۱۲ ی ۳۹. (1:۲) ی : هلا کت 


(8۰)س ۱٩‏ ی ۸۵. (4۳) س ۲۸ ی ۸۸. 
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وجه این معنی را می‌شناسد هر که حق را و مظاهرش را می‌شناسد؛ و از اين وحه 
بی خبر است آنکه از حق و مظاهرش خبردار نیست. لاجرم بعضی بینایان این راه که از 
مشاهدة آن وجه آ گاه‌اند از عالم آیینه سازند, و در هر ذره به مطالعٌ آن وجه پردازند, و 
گو ین : 
اگ رگه که زبی خو یشی‌نظردرعالم اندازم ازاوایینه می سازم‌در ودیدارمی جویم 
و فی المحمدئین: «وقضی ریک آلا تعبد وا الالیاه» 
بعنئی ؛ در حق محمدیین جنین وارد شده که حکم کرد پرورد گار تو ای محمد 
که قوم تو عبادت نکند مگر الّه را که رب تست و جامع جمیع ارباب است. و باز 
داشت از عبادت ار باب, متفرقه. 
فالعالم بعلم من عجدء و فی آی صورة ظهر حتی عبد. و آن التفریق و الكثرة 
کالاٌعضاء فی الصورة المحسوسة و کالقوی المعنوية فی الصورة الروحانية» 
پس عالم به «اللّه» و مظاهرش می داند که معبود علی الحقیقه حق است در 
هر صورتی که باشد خواه حسیّه» جون اصنام ؛ و خواه خیالیّ جون حن ؛ و خواه عقلیه, 
جون ملایکه.و می داند که تفر یق و کثرت مظاهراند اسماء و صفات را جون اعضا در 
صورت انسانته که چشم مظهر دیدن و گوش مظهر شنیدن وبینی مظهر شمیدن است. ب 
حون قوای روحانيّه جون عقل و وهم و ذا کره و حافظه و مفکره و متخیله که اين همه 
مظاهر صفات روح‌اند. 
فما نید غیر الله فی کل معبود. 
پس غیرحق راعبادت نکرد درهرمعبود ازانکه غیرمنفی است در وحود. لا حرم می گو ید : 
که ودیرتسویی دیر کجا غی رکجا نیست غیرازت وکسی غی رکه رامی شمری 
و این فقیرنیز از نشوه" باده‌پرستی و از غایت مستی می گوید؛ بیت: 
ای گشتهمست عشقت روزالست حانم مستی جان‌بماندروزی کیه‌من‌نمانم 
هرذره ای زا کم سرمست عشق باشد جون ذره ها براید ازعاك استخوانم 
گفتی به غیرمنگ رگرطالب حبیبی والله که دردوعالم غیر ازتومی ندانم 
فالأدنی من تخیل فیه الاْلومة؛ فلولا هذا التخیّل ما عبد الحجر و لاغیره. 
[ ۱۸ -رأ] 
پس فروتر ین عبّاد اصنام از روی مرتبه کسی است که تخیّل می کند در 
معبودش الوهیئت راء و یقين نمی داند که آن نیز مظهری است از مظاهر حق؛ و اکر 


۳۵ 
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تخل الوهیت نبودی عبادات حجر و غیر آن نکردی از برای آنکه معبود او ظاهر؟۲ 
جمادی است که حس و حرکت ندارد» اگر عابد را در وی تخیّل الوهیّت نبودی اصلا 
به عبادنش قیام ننمودی. 
و لهذا قال: «قل سموهم». فلو سموهم لسموهم حجارة و شجراً و کوکباً. و لوقیل 
لهم من عبدتم لقالوا الهاٌ سا کانوا بقولون اللّه ولا الاله. 
یعنی از برای این معنی حق -سبحانه وتعالی - نبی خود را فرمود که از 
برای الزام کفره و افخام ایشان را بگوی که تسمیّه کنید الهه خود را.هر آینه اگر تسمیه 
کنند حجر یا شجریا کوکب گویند . و اگر با ایشان گفته شود که: که را عبادت 
کردید ؟ هر اینه گویند: الهی راء یعنی ربی را از ار باب متفرقه, و الهی را از الهه 
متکثره. و نتوانند گفت که «الْه» را که جامع جمیع الّهه است يا اله معیّنی را که 
معبود همه است, عبادت کردیم . 
و الا علی ما تخیل» بل قال هذا مجلی الهی ینبغی تعظیمه فلا یقتصر. 
یعنی : اعلای عابدان و اعرف ایشان تخیّل نکرد» چنانکه جهال عبده تخیّل 
کردند بطر یق تقم؛ بلکه گفته که این معبود من مجلای الهی است و مظهری از 
مظاهرش, و سزاوار تعظیم است از برای وحوب تعظیم شعایر الهی» لاجرم به تعظیم و 
عبادت خو یش اقتصار نمی کند بلکه دیگران را امر می‌کندبه تعظیم و عبادت. 
یا معنی آن باشد که حق را در معبود خو یش قصرنمی کند, بلکه معبود خود را 
محلابی از محالی الهی و مظهری از مظاهرش می‌داند و از این روی تعظیم ان را 
واجب می شمارد» و هویت حق را در صور موجودات متکثره متجلّی می دارد. 
فالأدنی صاحب التخیل بقول: «ما نعبدهم الا لیقر بونا الی اللّه زلفی» والاعلی 
العالم بقول: «ائما الهکم اله واحد فله أسلموا» حیث ظهر. 
یعنی : غیر عالم از عابدان می گوید: ایشان شعفای مایند در جناب حقء و 
واسطهٌ قرب ما به درگاه پادشاه مطلق. و اعلی که عالم است می گوید: نیست اله شما 
مگر یکی و او را اسماء و مظاهر مختلفه است. پس انقیاد او کنید و عبادتش ورز ید 
در جمیم مظاهر روحانیه و حسمانیه. کما قال تعالی : «فالهکم اله واحد فله اسلموا و 
بشم المخبتین.الُذین اذا ذکر الّه وحلت قلوبهم و الصابر ین علی ما اصابهم و المقیمی 


(16) ۵ : ط هر . 
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الصلوة [۱۸-پ] و مما رزقنا هم ینفقون ۹؟». 
«وبشر المخبتین » الذین خبت ار طبيعتهم. فقالوا الها و لم یقولوا طبیعة. 
(«حبت» از «حبو» است. و «خبو» نار حمود و انطفای اوست. و «اخبات» 
تواضع و کسرنفس است. 
شیخ -قدس الله سره - بعد از ایراد ایت از برای قول اعلی «مخبتین» را 
تفسیر کرد که ایشان کشند گان آتش طبیعت اند, لاجرم معنی آن باشد که: بشارت ده 
طایفه‌ای را که آتش طبیعت را به سلوک و محاهده کشته‌اند که بعد از کشته گشتن 
آتش طبیعت تجلی کرد بر ایشان صفت الهیه و انوار ذاتیه. 
پس حق را و انوار و آثّار صادر را از اسماء و صفاتش هم به حق شداختند» و 
فروع ان حمال دیده ایشان را نوری داد تا بدان نور نظر بر ان حمال انداختند لاجرم 
الم گفتند» و به اسم غیرش از طبیعت نخواندند, جنانکه محجوب می گو ید که طبیعت 
جنین و جنین کرد. و طبیعت اگر جه مظهری از مظاهر کلیّه است. اما ازرق عبودیت و 
سمت غیر یت خللاص نیافته است» لاجرم موخد اسناد افعال و آثار به طبیعت نمی کند. 
«وقد أضلوا کثیر» آی حیر وهم فی تعداد الواحد بالوجوه والنسب. 
یعنی : گمراه ساختند فوم توح بسیاری را از اهل عالم, وبه حیرت آوردند 
ایشان را در تعداد واحد حقیقی بحسب وجوه و نسبی که ایشان راست ؛ جه ایشان اتباع 
عول می کنند, و درحات عقّول ایشان متفاوت است. 
بس ادراک می کند هر یکی از آن وحوه, انحه را مناسب استعداد اوست و 
نفی می کند آنجه را غیر او ادرا ک کرده, لاحرم در حیرت و ضلالت می افتند. حنانکه 
امروز نیز مشاهده‌می کنیم در احوال ار باب نظر که بعضی تخطلّه می کند بعضی راء و 
همه از وحهی مصیب اند و از وحهی مخطی . 
«ولا تزد الظا لمین» أنفسهم. «المصطفین» الذین أُورئوا الکتاب. 
شیخ ظالمین را که در این آیت است به معنی ظالمین داشت که در ایت (شم 
اورثنا الکتاب الذین اصطفینا من عبادنا فمنهم ظالم لفسه و منهم مقتصد و منهم سابق 
پالخیرات باذن الله*"». پس «لام» از برای عهد باشد. 


(4۵) مس ۲۲ تب ۰۳۵-۳6 
(45)س ۳۵ ت ۳۲. 
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و نقل می کند صاحب معتمد -رحمه الله - از ترمذی, و او از ابوسعید 
سقلّس اللّه سره -- که رسول --صلی اللّه علیه و سلم- [حون] ایت «ْم اورئنا 
الکتاب» را بخواند» گفت : «کلهم بمنزله واحدة و کلهم فی الحتَهٌ». ز برا که طلم بر 
نفس خو بش به اهلا کش روا داشتند و همت بر منع او از متابمت هوی گماشتند 
[۹-ر] هم از برای منفعت نفس خویش, تا متحمّق شود به انوار و معارف الهیه و 
مکاشفات ر وحیه. قال -علیه السّلام ‏ : «اتعبوا ابدانکم لراحه انفسکم». آری؛ 

این ر باضتهای درو بشان‌حراست کان بلابرتن بقای حانهاست 

مردنتن درر یاضت زندگی است رنج این تن روح راپایند گی است 
ولهذا حضرت «الذین اصطفینا من عبادنا» گفت. و تفخیمی که در «اصطفینا» است 
و تشر یف و تعظیم که در اضافت عباد است به حقء به صورت صیة متکلم بر ار باب 
ذوق سلیم پوشیده نیست. پیر هرات می گوید: «الهی ! اگریک بار می گویی : بند؛ 
من . از عرش بگذرد خنده من ). بیت : 

شاهان حهان بنده فرمان حسین اند تاگفته ای‌دوست که: توبنده‌مایی 

فهم آول الثلائة. فقدمه علی المقتصد والسابق . 

یعنی ظالمین لانفسهم اوّل طوایف ثلاث اند که در ایت مذکوراند. پس حق 
ظالم لنفسه را بر مقتصد و سابق بالخیرات تقدیم کرد از آنکه ظلم برنفس خویش رو 
داشت از برای تکمیل نفس خود تا به عدم اعطای حقوق وحظوظش ایصال کرد به 
مقام فنا در ذات, و متحلی ساخت به حلیه همه کمالات بخلاف مقتصد, که او متوسط 
است در سلوله و مجاهدات و واصل نیست به مقام فنای در ذاتء بلکه واقف در فناء 
فی‌الصفات. و بخلاف سابق بالخیرات که او را در مقام افعال خیر یه و تجلیه به 
اعمال زکیه؛ حون عباد و زهاد است و حون متقیان از اعمال موحبة للطرد والبعد. 

و شك نیست که این طوایف همه از اهل دارالقراراند. و همه برگزیده و 
احیا راند. و ذکر ظلم اثبات عظم مرتبت است نه تحفیر و مذمّت. 

«الاضلالگ» الا حرة. 

تمه «ولا تزد الظالمین» است» و تفسیر ضلال به حبرت کرد. و مراد حیرتی 

است حاصله از علم نه از جهل. 
المحمدی» «زدنی فیک تحیراً». 
بعنی : حنانکه گفت ناطق محمدی: «رت زدنی شک تحیرا» پروردگارا 


۳ فص نوحی ۱۹۳ 


تحیر مرا در توز یاده سان یعنی : علم مرا در توبر مز ید کن, که هر گاه که در تو 
ادرااک من ز یاده شود, حیرت من بیشتر گردد از کثرت علم من به وجوه و نسبی که 
ذات تراست. 

و «محمدی» را به «بای» نسبت از ان حهت ذکر کرد تا اولیا را که نابان 
او یند شامل باشد. و هم دل محمد را که ناطق است به قول «رب زدنی فیک تحیرا»» 
و متبعان۷؟ خواحه -علیه السّلام- [۹۹-پ] که وارئان مقام حیرت اند از لت این 
مقام به نعمت دار السلام نپردازند, [و] گو بند ؛ بیت : 
اگر بیم است دردوزخ وگرعیش است درحنت من این وآن‌نمی دانم که‌درر وی‌توحیرانم 

«کلما أضاء لهم مشوا فیه و اذا آظلم .علهم قاموا ». 

وصف حیرت موسوی می کند که هرگاه که وارد شود تحلی الهی که سیب 
اضاءت ارواح و روشنی قوای روحانية ایشان است به سلوک در مقامات انس و عروح 
به عالم قدس اشتغال نمایند؛ و هرگاه که اين تجلی نوری انقطاع پذیرد و به تراکم 
حجب کثرت ظلام استتار سالکان را فرو گیرد از برای ظهور تجلی ظلمانی, در مقام 
حیرانی توقف نمایند. 

و این تحلی ظلمانی که سترش خوانند- معدّ استعدادات سالکان است تا 
بار دیگر قبول تحلیات نور یه توانند کرد, وسالک از حکمت این ستر خبردار نمی گردد 
مگر بعد از زوال آن. و حضرت الهی لیل و نهاررا آیتین ساخت تا نمودار این دو تحلی 
باشد. قال الّه تعالی : «وحعلنا اللیل و النهار ایتین فمحونا آية اللیل و حعلنا اية النهار 


۳۸ 
مصر ۵ ۹4 


ال کسی که مقام حیرت از برای امت خود طلبید, نوح بود علیه السّلام ؛ اما 
این مقام بطر یق کمال اين ات را میشر شد. بیت : 
مستمندال مراد از او خواهند تا عنایات او که را حواهد 
فا لحاثر له الدور و الحرکة الدور ية حول القطب فلا یبرح هنه. 
یعنی صاحب حیرت متحرک به حرکت دور یه است, از انکه او مشاهده 
می کند مطلوب را با هر موحودی که در دایرهُ وحود است. یس حر کت می کند به سوی 


(4۷) پا : او متبعاد. 


(۸ع) س ۱۷ ی ۰۱۲ 
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۱۵ 
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وجود, و چود وجود دوری است حرکت نیز دَوْریّه واقع می شود. 

و حرکت دور یه صورت نمی ثْدّدمگر گرد قطبی که مدار وجود بر آنست. پس 
حایر زایل نمی گردد؛ و برحرکت دور یه منفک نمی شود از قطب, از برای استفاضه از 
قطب حقیقی دایماً؛ و توجه او به سوی اين قطب سرمدا,جون ملایکه مهیّمه که حیران 
حمال مطلق الهی اند. بیت : 

بادردغم عشق تودرمان‌نشناسم حیران‌توگشتم مژوسامان‌نشناسم 
حان دل من سوخته آتش عشق است من سوخته دل روضه رضوان نشناسم 
و صاحب الطر بق المستطیل مائل خارج عن المقصود طالب ما هو [۷۰-ر] فیه 
صاحب خیال الیه غایته : فله من و الی وما بینهما. و صاحب الحركة الدور ية 
لابدء له فیلزمه «من» و لاغابة فتحکم علیه «الی». 

یعنی : صاحب حرکت مستقیمه خارج است از طریق حق و مایل از 
مقصودش» ار آنکه حق را در مظاهر مشاهده نمی کندء و گمان می برد که مطلوب او 
حارج است از اين مظاهر. پس حرکت می کند به حرکت مستقیمه, تا به مطلوب 
برسد» و حالانکه مقصود با اوست و او خبردارنی . جون بصر بصیرت او بگٌشاید و مطلوب 
را هم در خویش مشاهده کند, یابد و گوید؛ بیت: 
روزت بسستودم و نمی‌دانستم شب باتوغنودم ونمی‌دانستم 
ای دوست ترا از یسن وآن‌می جستم خحود جمله توبودم و نمی‌دانستم 

و این متحرک انجه را با اوست و در نفس اوست. خارج از موحودات 
می طلبد. پس او صاحب خیال و تو هم است از آنکه به اعتبار تجزد حق از مظاه 
نسبتی در میان او و عالم نیست. کماقال تعالی : «و یحذ رکم الله نفسه و اللّه رقف 
بالعباد » لا تدرکه الابصار و هویدرک الابصار "». ل حرم ممکن نیست ادراک او 
مگر در مظاهر و غایت و مقصود اورا بازگشت به سوی خیال است. پس او را بدایت و 
نهایت نیست؛ جه او مشاهدهٌ حق می کند در جمیع مظاهر روحانیه و حسمانیه, هم در 
دنیا و هم در اخرت. و مظاهر را نهایت نیست. پس شهود اورا نیز نهایت نباشد. لاجرم 
لازم نیاید بر وی «من»وحکم نکند بر ویهالیمشاهد اين حال بیش سفر نکند که: 
«لاهحرة بعد الفتح», خود از اين خلوتخانه سفر نتواند کرد که: «فاین تذهبون "۵». 


۰.۱۰۳ ۳۳۰ س 7 ی‎ )45٩( 


(۵۰) س ۱ ۰.۲۲۱ 


۳ فص نوحی ۱۹۵ 


عاشق آشفته حال بعد از نزول در مملکت وصال و وصول به حرم اتصال گو ید که؛ 


ست . 


من ازاین خانهیرنورب‌درمی نروم من آزاین شهرمبارك به سفرمی نروم 
لاجرم از اینجا غربت ممکن نگردد که: «لاسياحة فی اقتی ». 
و آنجه عراقی می ارد که اینجا راه بسر شود. و طلب نماند. قلق بیارامد, ترقی 
تمام شود اضافت ساقط افتد» اشارت مضمحل گردد و «من» و «الی » طرح افتد؛ 
جرعه [ای] از این جام است و نشوه [ای] از اين مدام. و در سیرازنعلق به سوی حق 
اگر جه «من» و «ألی » لازم آید» ام مذموم نیست ؛ حه در حقیقت سالک را سلوک از 
نفس خود به سوی نفس و عین ثابتهٌ خویش است که رب اوست. پس حرکت او از 
عبودیتش به سوی [۷۰-پ] جهت ر بوبیتش باشد. لاجرم چون محجوب رب خو یش 
را خارج از نفس خود و بیرون از سلسلهُ موجودات نجوید, بلکه گوید؛ شعر: 
حلوت بمن آهوی فلم یک غیرنا وان کان غیری لم یصح وجودها 
ای دوست ترابه هرمکانمی جستم هردم خبرت زاین وآن‌می جستم 
دیدم به توخو یش راتوخودمن بودی .. خحلت زده ام کزتونشان‌می جستم 
فله الوجود لاتم و هو الموی جوامع الکلم و الحکم. 
پعنی : صاحب حرکت دور یه را است ادراک و وحدان تام و او است ا۵داده 
شده جوامع انوار کلم روحانیه و اسرار حکم ریّانیه را بتمام .و بر اين تقدیر و جود 
بمعنی وجدان باشد ؛ و اگر به معنی هستی بود معنی آنست که صاحب حرکت دور یه 
را است وحودی که محیط به تمامت کل اشیاء است» حه او مشاهد است حقیقت 
وحودیةٌ حقیقیه را در جمیع مظاهرش. ۱ 
«مما خطیناتهم» فهی التی خطت بهم فغرقوا فی بحار العلم باه و هو الحيرة. 
یعنی : در حق انسان وارد شد «مما خطيٌاتهم اغرقوا فادخلوا ناراً فلم یجدوا 
لهم من دون الّه انصاراً ۵», که از خطواتی که انسان را می گذراند از حطط تعیّنات» 
و انیات ایشان غرق می شوند در بحار علم بالله که آن غرق با علم باه حیرت است. و 
این اخیر از قبیل حمل لازم است بر ملزوم, جه حیرت لازم علم باه است. 
رفأدخلوا نار» فی عین الماء 
(۵۱) فا : اوست. 


(۵۲) س ۷۱ ی ۰۲۵ 


۳۵ 


۲ ۵ 
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پس در آورده شدند در آتش محبّت و شوق؛ در حالی که غرقه جشمة علم اند یا 
به تشی درآورده شدند که در عین اب است تا فانی گرداند ایشان را از خودء و بافی 
سازد به حق. و از ان حهت «فی عین الماء» گفت که آتش محبت که مفنی وحود 
انسان است به انوار سبحات وحه حق در عین علم با له است؛ و «ماء») صورت علم 
است . 
فی المحمدتین. «و اذا البحار سجرت»: مَحرت التنور اذا آوقدته. 
یعنی : در حق محمدیان جنین نازل شد که هر گاه که در یاها بر آفر وخته 
. غرض آنکه بحار رحمت ذاتیه که خاصة کاملان است به صورت نار قهّار یت 
نم می گردد تا قهر اغیار کند و از هستی موهوم‌شان فانی ساخته به ذات خویش 
باقی سازد که : «حفت الحتَه بالمکاره و حفت النار بالشهوات ». پس ظاهرشهوات‌ماء 
است و باطن او آتش» و ظاهر حنت آتش است وباطن آب. 
و لهذا چون رسول --علیه السلام -- فرمود: قاسم در میان جتّت و دوزخ منم. 
یکی از عارفانٍ صحابه گفت: یا رسول اه مرا از اهل آتش گردان. پس پیغامبر فرمود : 
می‌ خواهد که از اصحاب [۷۱-ر] قيامت کبری باشد اری, حنانکه ماهی از آب 
نگر یزد و سمندر از آتش نیرهیزد؛ ۱ 
ماخون هزارعیش وعشرت ر یز یم دررنج و بلا وفشرودرد او یز یم 
ماسوختگا: یم که ازلذت سوز زصدرجنان‌سوی سقربگر یز یم 
محمدیان اگر ظاهر در یای رحمت را به حکم «و اذ| البحار سخرت "*» آتش بینند» از 
آن احتناب‌تمایند بلکه گو بند دمادم ؛ ببت : 
جونشنه حانب آب و جوخسته سوی علاج به سوی آتش عشق است حاد مامحتاج 
لاحرم این سوختگان دوز آشام خلیل آسا آتش افروخته را در بای رحمت وعین برد و 
سلام بینند و گویند؛ بیت 
گر دریا شود آتش بنوشبم ‏ وگرزخمی رسد محکم بسازیم 
بلکه زندگی خحویشس در آن آتش شناسند, و در مخاطبه گو ند و نهراسند: 


منم‌ماهی موسره ای‌پاك ذات توای اتش عشق و اب حیات 
تو یی مجمم بحرنازونیاز بکش زانکه از توشوم زنده باز 
نواب + 2 آنی ونیل سبیل اری فيك ی 1 حاءالسبیل 


(۵۳) س ۸۱ ی ۰۱ 


۳ فص نوحی ۱۹۰ 


بس‌سوراد وجودم زسرتاقدم که از بارنیستی دوتا شدقدم 
«فلم یجدوا لهم من دون اللّه آنصاراٌ» فکان اللّه عين آنصارهم فهلکوا فیه الی 
الاید , 
یعنی : جون این سوختگان شوق دیدار در آورده شوند درآتش قهروافناء به تحلی 
قهار یت,غیر خدا هیچ ناصری نبینند از پرای آنکه به تحلی ذات به صفت قهار یت 
ابشان و هر حه در کون است سوخته شود. 
پس هیچ احدی که نصرت دهد نماند ولیکن حق -سبحانه وتعالی - به 
حکم «من احبّنی قتلته ومن قتلته فعلی دیتمر و من علی دیته فانادیته» ایشان را به خود 
زنده گرداند . ب پس ناصر ابشان حق باشد. و اگر در این مقام جمعی که دنیاست درائنای 
سلوک کاملان به نصرت ایشان پردازند. و به بدرقه عنایت از مضایق طر یق حلاص 
سازند انصار را مظاهر حق بینند. پس حق عین انصار ایشان باشد هم در دنیا و هم در 
آحرت, لاجرم در حق هلاک شوند و در ذات او فانی گردند ابا وبه حبات او زند؛ 
حاو ید باشند سرمداً؛ و بشر بت ایشان بحقیقت متبدل شود. کماقال: «کنت سمعه و 
[ ۷۱-پ ] بصره)) الحدیت . بت : 
انی ز شود و ناوت باقی ان طرثه که تبستند و هستند 
لاجرم به لسان حال خیش نگاه ک کنند و گو بند ؛ شعر 
تَسترت عَنْ ذهری بظل جناحه ه نی رن دهری و لیس بنرانی 
فلوتشاد لیام ما اشمی مادرث « و آینن منکانی مادرین مکانی 
قطره‌ای تانشوی غرقه بحر احد غوطه در بحربخورتاهمه در یاباشی 
تودراین حوی تن وبحرتسرا می گو ید جوی جو یال سوت ما آیکه تباماباشی 
فلوآخرجهم الی الیف سیف الطبیعة [ لنزك] بهم عن هده الدرجهة الرفيعة. 
بعنی : اگر بیرون آرد حق سسبحانه و تعالی - ایشان را از حناب الهی و 
حضرت قدسی» به سوی عالم بشر یت ؛ هر آیته به همراهی ایشان از آن درح؛ رفیعه فر ود 
اید , 
معنی آنست که بعد از رفم اثنینیت از آثار تحلی احدیّت و اضمحلال رسوم 
بشر یت به سطوات انوار انیت متجلی" له رایادرموقف المواقف موقوف گرداندیا از برای 
تکمیل ناقصان به خلعت صفات خود به عالمش فرستد» پس او نه او باشد. بیت ؛ 
روستایی گاو در اخر بسسست شیر گاوش خورد و بر حایش نشست 


۳۵ 
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ای اولیای حق راازحق جداشمرده  .‏ گرظن نی داری‌براولیاچه‌باشد 
» 
شرح‌می خواه دب ان این سخن .. لسیسك‌می‌ترسمزافهام کهین 
و مهیمن در حلال الهی و مکمل موصل به حضرت پادشاهی در این معنی اشتراک 
دارند؛ امّا کل مکنلین را ثانیاً رحوع به خلق هست و مهیمین رارجوع نیست. 

و محل اخراج را به سیف طبیعت یعنی به ساحلش قید کرد تا معلوم شود که 
کاملان مکمّل که از حق به سوی خلق رجوع کنند اگر چه به سوی طبیعت آیند ای 
ظاهر به انوار حق باشند نه با نار طبیعت. پس گوئیا که ایشان از طبیعت دوراند و از 
افعال طبیعی نفو بلکه گر بزانند از او به مراحل, اما به امرحق واقف‌اند درساحل. 

وان کان الکل للّه و بالّه بل هوالله. 

یعنی : اگر چه همه بندٌ له است و قایم به ال خواه طبیعت باش گو و خواه 
اهل طبیعت؛ از این روی که کل‌اند مظهر اسم جامع اند که آن« الله»است. ولیکن 
درحات مقامات و مرانب اهل اد متفاوت است. حون درحات اسماء الهیه در حیطه و 
غیر آن. 

و قید حبثیت کلیّه از اه جهت کرده شد که ذات با جمیع صفات [۷۲-را 
ظاهر نمی شود مگر در کل نه در هر یکی از مظاهر. 

و قطب حقیقی از این جهت که مظهر اسم اعظم الهی است. مظهر ذات است 
با حمیم اسماء و صفاتش, وغیر او چنین نیست . 

و بباید دانست که بعد از وصول به جناب حق بواسطٌ فنای ذوات خویش 
باقی می گردند به بقای حق؛ و حاصل می شود ایشان را وجود حقأنی از پادشاه مطلق. 
و حون از جناب حق از برای تکمیل ناقصان رجوع به خلق کنند مشاهدة حق در هر 
مرتبه هم به حق کنند نه با نفس خویش, تا غایتی که کمال یابد"* سیر ایشان در 
امهات مظاهر الهی» و همه اسرار وجود را در هر مرتبه ای ازمراتب عالم غیب و شهادت 
در یانند . 

پس تنز یل می کند هریکی را در مرتبه ای از مراتب کمل. پس بعضی غوت 
و قطب سازد» و بعضی در مقام امامین باشد که این دو در یمین و یسار قطب بمتزلةٌ دو 


(۵6) فا : دابند. 
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وز پر سلطان‌اند» و بعضی در مقام اقطاب سبعه باشند که مدیران اقالیم سبعه‌اند, و غیر 
این از مراتب اولیا و هرکه از آن حضرت رجوع نکند به خلنق, ملحق گردد به ملایکهة 
«قال نوح ربٌ» ماقال الهی. فان الرب له الثبوت و الاله بتنوع بالاأْسماء فهو کل بوم 

فی شاد. فاراد بالربِ ثبوت التلوین اذ لابصح الا هو, 

یعنی : نوح در ندا و مناحات و دعا رت گفت. از آنکه رب در هر اسمی و 
صفتی که باشد اقتضا نمی کند مگر مر بوب را. پس او ثابت است در ر بوبیت عباد و 
تضای حاحت و کفایت مراد. 

و اما «اله» غیر مقیّد است به صفت معیّنه و اسم مخصوص؛ از آنکه مشتمل 
است بر جمیع اسماء و صفات. بس اگر داعی حق را بخواند و یا «اله» وبا «اللّه» 
گوید اورا از روی اسمی می خواند که مناسب مدعواوست ؛ جه اگر مر یض التحاء 
بدین أسم کند التحای او از روی شافی و واهب عافبت بودن است. و اگر غر یق یا 
اله» گوید, توحه او بدین اسم از روی مغیث و منقذ بودن اوست. لاحرم این اسم 
حامع بحسب ظهورات و ایجاد و اعدام متنوع است, و او هر روز در کاری است که 
«کل یوم هو فی شأن»۵۵. 

و اضافت «اله» به نفس داعی اخراج نمی کند این اسم را از اطلاقش ؛ جه او 
«اله» کل است بخلاف «رتِ», از آنکه رب هر موحود معين رب غیر آونیست 
اگر حه رت مطلق رت کل است. س «رت» به اضافت متفید شود و «اله» نی . 
لاحرم نوح اراده کرد به اسم «رب» آن را که ثابت است درر بوبیّت و کافی مهمات 
وفاضی مرادات درعین [۷۲- پ] تلوین . یعنی در عین تلو ینات نوح -علیه 
السلام -- در مراتب روحانیه و قلبیه اش» و صحیح نیست در ترفی به مدارج وتعلی بر 
معارج [به] غیر ثبوت مقام تلوین, از آنکه ترقی از مقامی به‌مقامی جز به تلو ین نتواند 
بود , 

«ل" تدر علی الرض» بدعو علیهم آن بصیروا فی بطنها. 

مراد از ارض همه عالم احسام است, یعنی : نوح برایشان دعا کرد که حق 

ایشان را در باطن عالم ملک درآرد که ارض است به نسبت با عالم ملکوت, و خواست 


(۵۵) س ۵۵ ی ۲۹. 


۳۵ 


۳۵ 


و« + ۲ شرح فصوص ‌الحکه 


که نگدارد ایشان را بر وجه ارض تا حلاص يابند از عالم ظلمانيةٌ حاجبه از انوار قدسبه 
و وحدت حفیعیه . 
المحمدی «لو دلیتم بحبل لهبط علی ال ؛ «له ما فی السشموات و ما فی 
الا"رض »). 
یعنی : آمد قلب محمدی بدین قول که اگر دلوی به ر یسمانی در چاه فرو 
کدارند بر ال واقم شود. و گفت: او راست آنجه در سموات است و آنجه در ارض 
است.. 
پس (خبار کرد که اللّه در باطن ارض است: حنانکه در باطن سماء است» و 
او راست آنحه در سموات است. یعنی در عالم ارواح, و آنجه در ارض است. یعنی در 
عالم احسام. و او نور سموات و ارض است. پس خالی نباشد سموات و ارض از او؛ 
مگر می گوید : 
براشیاءمحیط است بزدان رال بگویم زتحت سمك تا سماله 
برآن د رکه بك حلقه شدنه فلكل حگویم حدیث سماک و سمک 
نمی‌بینم الحق‌یکیب رگ کاه که دروی نه مشهود گردد اله 
و اذا دفنت فیها فأنت فیها و هی ظرفک. 
یعنی : حول مدفول گردی در ارض به موت ارادی؛ بس تودر ارض با حضرت 
الهیه باشی. کما قال سعلیه السّلام -: (موتوا قبل آن تموتوا», و به موت طبیعی نیز 
عارف مقامات و ظهورات هو یت حق شوی. کما قال -علیه السّلام -: «الموت تحفة 
المومن ». و این ارض ظرف و ساتر توباشد از عبود اهل عالم. 
«وفیها نعید کم ومنها نخرجکم تارة آخری». 
اشارت است به قول حق تعالی که می فرماید : «منها خلقنا کم و فبها نعید کم 
و منها نخرجکم تارةٌ آخری ۵۶». یعنی جنانکه بیرون آوردیم شما را از عالم ملکوت 
بسوی عالم ملک همچنین باز می گردانيم شما را از ملکوت ارض به موت ارادی یا 
طبیعی ؛ و از آنجا نیز اخراح می کنیم در آن حال که مکتسی باشید به خلم اعمال 
حسنه, و ملتبس به هیأت علوم حقیقیه, که ملکه گشته باشد در نفس شما [۷۳-ر] 
وذلک«لیتضی اللّه امراً کان مفعولا "۵ تا هر یکی از سعداء و اشقباء در مکان 


(۵7) س ت ۸ ۵ . 


(۵۷)س ۸ ی 46. 


۳- فص نوحی ۳ 


لاختللاف | لوحوه. 
۰ 1 ۰ م2 «د ب" ۵ ۱ 
یعنی : بیرون می آید از زمین بار دیگر هریکی از شما بر صورتی که افتضای اد 
می کند هیأت عاله بر نفس او در حالت انتقال سوی باطن ارص ؛ ار برای اختلاف 
۳1 ۰ ۰ ۳ ۳ 2 ۰ ۰ ۰ 
وحوه و هیاتی که نفس بدان مستحق صورتی گردد از واهب صور با از برای اختلاف 
وحوه حق و اسماء مقتضیه احیاء واماته و اعاده را در نشأت اخراو به. 
«من الکافر بن» الذدین «استغشوا ثیابهم» 
یعی . ار در ر وی رمین از کافران که ستر می کنند به وحودات حود وحود 
« وجعلوا آصابعهم فی آذانهم» 


از برای طلبیدن قوم از نوم -علبه السّلام- ستر وحودات و افنای ذوات 
بٍ # , تس اب مج ۰ 
حو بش ر در وحود ودات حق تاباقی گردند ره بفمای اندی . 
له «ردعاهم لبغفر لهم» و الغفر الستر. 
از پرای انکه طلب ستر کردند دعا به مغفرت کرد. و (عفر» در لغت ستر 
ست , 
«دیارا» آحدا حتی تعم المنقعة کما عمت الدعوة, 
تتمه آیت است. یعنی مگدار هیچ احدی را دردیارش.. و دیار او انانیت و وجود 
اوست تا منفعت شامل باشد انواع کافران را که ساتر وحه حيق و وحود او بند به وخود 
و وحوه خویش؛ تا هر یکی را نصیبی باشد, و هیچ احدی از منفعت محروم نشود 
حنانکه دعوت بر همه شامل بود. 
«انكث ند رهم » آی ند عهم وتترکهم «بضلوا عباد ک» آی بحیروهم فیخر جوهم 
من العبودية الی ما فیهم من آسرار الر بوبية. 
یعنی : اگر ایشان را بگداری بر آن حالی که دارند. گمراه گردانند بندگان 
تراء و حیران سازند در ظهورات تو و بیرون ارند ایشان را از مقام عبودیت به اظهار اسرار 


ربوبیت بر آن نهحی که نفوس ایشان را لایح شده است. پس ظاهرشوند به انانیت و به 


۲ 


۲۵ 


۳۰ شرح فصوص الحکم 


ظهور خو یش فرعونی آغاز نهند. 
فینظرون آنفسهم آر باب بعدما کانوا عند آنفسهم عبیداء 

پس انفس خود را ار باب بینند بعد ما که نزد نفوس خو یش عبید بودند» لاجرم 
دعوی الوهیت کنند و ظاهر شوند به ربوبیت از برای غلبه‌برمقام‌وحدت. و ایشان 
بند گان‌اند به نسبت با تعیّنات خو یش . 

و حایز نیست بنده را دعوی ر بوبیت مطلقا و لها خواجه -علیه السلام - به 
قول : «اشهدان محمّدا عبده و رسوله». [۷۳-پ] اظهار شرف می کند. و عیسی 
سعلیه السّلام - در مقام افتخار می گوید: «انی عبدالله آتانی الکتاب و الحکم و 
لنبوة» . و شیخ --قدس الّه سره - بر نهج انشاد می گوید : 


لا تدعنی الا ب«(یاعید» هی فانه شرف اسمائی 
ج ۱ ۲ 1 ۰ ۰ ۰ 
فهم العبید الا باب. 


پس ایشا عبیداند حق مطلق را از روی تعین و تقد و ارباب‌اند انحه را در 
تحت حبطه و احکام ایشان است. پس به اعتبار ين» هم عبید است و هم ار باب. 
«ولابلد وا» أی ما ینتجون ولا بظهرون « !لا فاجراٌ» ی مظهرا ماستر. 

بعنی : نتیحه از ایشا بظهور نباید به غیر از اظهار انحه حق مستور ساخته است 

از اسرار ر بوبیت در مظاهرش. 
« کفارا» ی ساتراً ما ظهر بعد ظهوره. 

و کفار باشد یعنی ساتر بود آنجه را ظاهر شد بعد از ظهورش جنانکه امروز نیز 
بدین موحب عمل به تقدیم می رسانند در قول حق -سبحانه و تعالی - که می فرماید: 
«هوالول و الخر و الظاهر و الباطن*», که آیت صر یح است در این معنی که در 
وجود غیر حق نیست. اما بقدر مبلغ علم خویش و بحسب عقول خود به تأو یل آن قیام 
می نمایند. و در آیت کر یمه «وهو معکم نما کنتم **». و امثال آن طر یق انتهاج 
مناهج تأو یل مسلوک می دارند» و اگر درایت آنجه درایتین است می‌ خواهی در این 
ابیات تأمل نمای. بیت : 


(۵۸) س ۵۷ ی ۳. 


)۵٩(‏ س ۵۷ ی ؛. 


تاتوبه علوتگاه حان آرام ومأواساختی دل رازدردعشق خودسرمست وشیداساختی 
وّل تو یی آخرتو یی‌ظاهرتو بی باطن تویی ‏ از بهرحکمت خویش راپنهاد و پیداساختی 
که ظاهر اشیاء شدی که باطن اسماء شدی گه اسم کردی‌نام خود. گاهی مسا ساختی 
بینایی عاشق‌تویی زیبایی معشوق‌تو ‏ پس‌توبه جشم خویشتن درخودتماشاساختی 
تاعاشقی غیرترادلبرنیاردساختن ‏ درهرلباسی خویش رامعشودز یباساختی 
ای موج در یای قذم در کون بنهادی قدم وزحوشش فیض کرم این حمله اشیاء ساحتی 
حان حسین ممتحن آراستی بهروطن یارب حه‌گنجی کاندر ین و برانهمأواساحتی 

فبظهرون ما سیر ثم بسترونه بعد ظهوره» فیحار الناظر ولا یعرف قصد الفاجر فی 

فجوره» ولا الکافر فی کفره» و الشخص واحد. 

پس اظهار می کنند آنجه مستور گشت از اسرار الهیت, و باز ستر می کنند بعد 

الظهور یا از حوف حهّال با از غیرت بر ذوالحمال و الحلال. پس حیران می شود ناظر در 
کلام ایشاد, و در نمی یابد مقصود مظهر آن را [ ۷۶-ر] در اظهار: و نمی داند مطلوب 
ساتران را در سترء حنانکه امروز نیز عارفان بر اين نهج سلوک می نمایند, و این اظهار 
ابشان را از غلیات وحدت و سلیات حیرت است» و ستر از طر یان کثرت و رجوع به 
حال صحو بعد المحو, و حالانکه مظهر اسرار و ساتر انوار یک شخص است که گاهی 
بعد از اظهار تکفیرنفس خویش می کند. جنانکه ازبا یز ید منقول است"" که بعد از 
گفتن : رر لا ال, الا انا و سبحانی ما اعظم شأنی» تکفیر قابل این قول می کرد بتخصیص 
که مظهر غیر ساتر باشد هر آیشه ساتر تجهیل و تکفیر مظهر کند. چنانکه جنید 
- رحمهة اه علیه به قتل حلاج فتوی داد. ۱ 

«ربٍ اغفرلی» ی استرنی و استر من أجلی فیجهل قدری و مقامی" کما جهل 

قدرک فی فولک: «و ما قدروا اللّه حق قدره». 

یعنی : ای پرورد گار من بپوش ذات مرا و مستور گردان صفات و کمالات مرا 

از برای من تا ذخیرة آخرت باشد و مجهول ماند مقام و قدر من و حلق مطلع نشوند. و 
به حسد در هلا کت نیفتند. حنانکه قدر تو محهول ماند» و تواز آن خبر دادی که: «وما 
قدر وا الله حق قدره" *». 


(۰ج) قا: است + تعدد گفتند. 


(۱)س دی ۹۱. 


۲2 


۱۵ 
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داشت همت به طلب اتصاف بدین مقام گماشت. 
«والوالدی»: من کنت نتبجة عنهما وهما العقل وا لطبيعة. 
شیخ -قدس اللّه سره - والدین را به عقل و طبیعت تفسیر کرد از آنکه این 
دو مظهر حقیقت آدم و حوااند در عالم روحانی . و عقل از این روی که فعال است 
مخصوص است به «ابوت»» و طبیعت از این حهت که منفعله است متعین به 
(««امومت )) . 
" و مراد از عقل اینجا روح است بر طبق اصطلاح تصوف, نه قوت نظر یه و 
مفگره. و مقصود از طبیعت نفس منطبعه است و نتيحة این هردو قلب است. 
«ولمن دخل بیتی» آی قلبی. 
و مغفرت کن آن را که در آمد به خانهٌ من یعنی دل من. و دل آن کس را 
خانه است که فانی شود از نفس و هوی, و دل او را مستقر گردد و مأوا. 
«مومنا» مصدقاً بما یکون فیه من الاخبارات الالهية. 
یعنی آن در اينده به خانهٌ من مومن باشد, اعنی مصدق بود آنحه را حاصل شود 
در دل از اخبارات الهیه که عبارت است از واردات قلبیه و الهامات روحیه. و حون 
قلب و روح مطهراند از ارجاس بدنیه و مقدس از کدورات جسمانیه, پس آنجه در این 
هر دو وارد می شود ریانی باشد 2 از این روی واردات قلبیه و الهامات روحیه را 
اعبارات [۷-پ] الهیه داشت 
و لهذا بعضی گویند ؛ خواطر ال همه ربانته و حقته است اقا از تعملات و 
تصرفات اموری طاری می شود که آن خواطر را از صواب اخراج می کند, تا احادیث 
نفسانیه و وساوس شیطانیه گردد. 
وهو ما حدائت به أنفشها. 
یعنی : آنچه حاصل می شود دردل آن‌طایفم ذکور ین» آنست که نفس پاکیزه 
ایشان بدان تحدّث می کند, و این نوعی است از خبر الهی که بواسطهٌ ملک نیست. 
و از اين سخن باید که توقم کرده نشود که آنچه در نفس حاصل می شود از 
این قبیل باشد بلکه اين مقّام کسی را رسد که مُطهر باشد از هو احس نفسانی و 
وساوس شیطانی» و حمیع مکاید نفس را شناخته و سینه از وسوسه خناسی پرداخته, و 
لسانی از السنهٌ حق گشته, تا آنجه اوّل در دل او خطور کند» ربانی باشد. 
«وللمومنین» من العقول «الموعنات » من النفوس. 


۳ فص نوحی ۲۰۵ 


مینان را به عقول, یعنی به مجزدات تفسیر کرد از آنکه نفوس مومنین فعاله 
است در نفوس دیگران بطر یق هت بلکه همت ایشان را تأثیر در همه عالم ظاهر 
می گردد بقدر قوّت حقٍ» و به انداز‌نصیب از اسم قادس, چنانکه عقول را اين اثر ظاهر 
است . 

و «مومتات» را به نقوس تفسیر کردء یعنی [نفس ] منطبعهٌ مطمئْته» بر طبق 
اصطلاح این طایفه از آن جهت که این نفوس معقوله اند از روح اولاء بعد از آن بواسطة 
اوطبیعت جسمیه و بدن نیز منفعل می گردد. 

«ولا تزد الظالمین»: من الظلمات هل الغیب المکتنفین خلف الحجب ا لظلمانية. 
«الا تبارً» آی هلا کی فلا بعرفون نفوسهم لشهودهم وجه الحق دونهم. 

نبوح - علسیسه السلام - دردی بر قوم مذ کور ین فرمود: خداوندا 
ظالمان راء یعنی مستتران را به غواشیی که موحب ظلمات است و لهذا 
شیخ ظالم را مأخودذ از طلمت داشت. ورسول -علیه السلام - نیز 
فرمود : «الظلم ظلمات یوم القیامة». و این طایفه [را] بطر یق عطف بیان تفسیر به اهل 
غیب کرد که مستتر باشند در پس ححب ظمانیه که ایشان معدوداند از ملامتیان 
خراباتی, نه از سلامتیان مناحاتی. و در حق ایشان آمده که: «اولیائی تحت قبا بی 
لایعر فهم غیری» ز یاده مگردان, مگر هلا کت درتو تا نفوس خود را بشناسند بواسطة 
مشاهدءٌ وحه حقء و هلا ک نفوس ایشان در وی ؛ یعنی حون در تو هلاک شوند ایشان 
را شعور به نفوس و ذوات خود نباشد, و ایشان را مشاهده وحه باقی حنان در ر باید که 
به ملاحظه آثبات [۷۵-ر] و مطالعة ذات و صفات خویش محجوب از حق نشوند» و 
گو بند ؛ بیت ؛ 
حو حمال خودنمایی نظرم به خویش نبود چومه تمام بینم چه نظر کنم سها را 
زهودی برای آنکه «آرنی » بگگوی ای دل که توتا تویی, نبینی سبحات کبر یا را 
ظلمات هستی خود توبه صدق دل سکن چوخضر اگربجویی سر چشمه بقا را 
جوبه‌دوستآنس‌یابی دل خودزانس‌ب رکن مشناس هیچ کس راء, حوشناختی خدا را 

فی المحمدتین. «کلّ شیء هالک الا وجهه». والتبارالهلاک. 

جنانکه در حق محمدین و در کتاب ایشان وارد شده که هر حه هست؛ همه 

هالک است مگر وجه ذوات حق 


که: آن‌وحه‌باقی‌ن‌گرددهلاك. هلاکت کجا ره‌بردسوی‌پال 


۳۵ 


۱۰ 
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و «تبار» هلاک است. پس نوح -علیه اس خاک درسق علس کرد ین قل 
که : «ولا تزد الظالمین الاتبارا۲۶», تا در حالت ظهور و بطون بی حگونه و جون دم از 
اتصال بیحون برآورده, تواند گفت ؛ بیت ؛ 
من ازتسوجدانسبوده ام تابودم و ین هست دلیل طالع مسعودم 
دردات تونایدی دم ارس عدومم درنورتسوظاهرم | گرمسوجودم 
ومن آراد آن بقف علی آسرار نوح فعلیه باارقی فی فلک بوح. 
«یوح» بر وزن نوح آفتاب است. یعنی : هر که را وقوف باید به اسرار نوح 
بایدش بر آمدن به فلک یوح. 
و تخصیص فلک آفتاب بدین معرفت بواسطةٌ آنست که املاک این فلک اهل 


تنز یه‌اند» و روحانیت فلک شمس قلب عالم ارواح منزهه است. لاجرم مناسبت 


واضح باشد. 
و هو فی التنزلات الموصلیه. 
یعنی: وقوف بر این اسرار و بیان آن مذ کور است در کتاب تنزلات موصلیه. و 
شیح دران کتاب وجه مناسبت و بعضی اسراردیگ رکه اینجا مذ کور نیست آورده است. 
ای روح دل حز ین وای راحت دی خواهی که سکینه یابی ازحکمت توح 
از قید تصورات رسمی بگذر تا هرنفس از غیب رسد فتح و فتوح 
و هو آلمرشد. 


(۲() س ۷۱ ی ۰۲۸ 


[[ 
فص حکمة قد وسیةفی کلمة ادر بسية 


«قوس » به معنای مقس است. و اشتقاق او از تقدیس است جون سبّوح از 
تسبیح .و تقدیس در لغت تطهیر است و در اصطلاح تطهیر حق از هر چه لایق حتاب او 
نیست از امکان و احتیاج و نقایص کونیه مطلقا؛ و از جمیم انجه معدود باشد از 
کمالات به نسبت با غیراواز موحودات مجرّده [ ۷۵-پ] و غیر مجرّده ؛ از برای آنکه حق 
سبحانه و تعالی - و کمالات ذاتیه او اعلاست از هر کمال که ادراک او تواند کرد 
عقل و فهم یا خیال. چنانکه اهل کمال در مخاطبه جناب کبر یاء و جلال گویند؛ 


ای‌پاك زنقص وای مسبرا زعدم دروصف ت و کی پیش نهدعقل قدم 

کی کوربه سمع‌بیندالوان وصور ...یاک ربه بصر بشنودالحان‌ونغم 
از انکه کمالات منسوبه به غیر حق متنزل است از مقام اصلی و خارج از اطلاق 
حفیفی ومتفرع بر کمال الهی . 

و («ف وس ») از اسماء حسنی است, و ازروی کیفتت و کمیّت اخحص است از 
سبوح» یعنی اشد و اکثر است در تنز به. چنانکه در مقام تنز یه بحسب ذات 
می گویی: «جل الحق ان ینژه ویشبه». پس تنزیه می کنی از تنز یه و تشبیه. و این 
اگرجه نوعی است ازتنز یه, ولی مبالغه دروی بیشتر است. جنانکه فناء عن الفناء 
ابلغ است از فنا. 

:۰ و می‌شاید که گویند: تسبیح تنز یه است بحسب مقام جمع فقط و تقدیس 
بحسب مقام جمع و تفصیل. پس از روی کمیّت اکثر باشد. ولهذا می گو بند: تنز به 
نوح -علیه السّلام - تنز یه علی بود؛ و تنز یه ادر یس -علیه السّلام- تن یه عقلی و 

و جود این حکمت را از روی معنی و مرتبه مناسبتی با حکمت متقمه بود 
شیخ -قدس سرّه- هر دورا مقارن یکدیگر ساخت. و چون ابلغ به تأخیر اولی است» 
قدوسیّه را از سبَوحیّه تأخیر کرد با وجود آنکه نوح از روی زمان از ادر یس موّحر است. 


۲۵ 


۳۵ 
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و این حکمت را تخصیص به ادر یس -علیه السّلام- از آن جهت 
مناسب دید که ادر یس مبالغه داشت در تطهیر نفس خویش به ر باضات شاقه و در 
تقدیس از صفات حیوانیه ؛ تا روحانیت او بر حیوانیتش غالب شد, و کثیر الانسلاخ از 
بدن گشت و صاحب معراج آمد, و او را مخالطه با ملایک و ارواح محرّده است» و 
گویند: شانزده سال نخورد و نخفت ‏ تا عقل محرّد باقی ماند. 

العلونسبتان :علومکان و علومکانة. فعلوالمکان «ورفعناه مکانا علیا». 

حون در بیان مرتبةٌ ادر مس -علیه السّلام - «و رفعناه مکانا علیاً "» امد و 
نتیجه تقدیس علوّ است از هر چیزی,شیخ -قدس الّه سرّه - این فص را تخصیص کرد 
به تحفیق علو و شروع در بیاد او. 

و «علو» را تقسیم کرد به علومکان و علومکانت؛ یعنی مرتبت. و در ارای این 
سفل نیز منقسم می‌شود به دو قسم: سفل مکان حون مر کر و سفل مکانت» حون 
مرتبة مشرکین» که آن اسفل سافلین است. (۷۹-ر| 

و حود علو نستی بود از نسب؛ به حای «العلو علوان ») ۶ العلونسبتان» گفت» 
تا تقدیر ان باشد که «العلوله نسبتات». 

و أعلی الامکنة المکان الذی تدور علیه رحی عالم الاک وهوفلک الشس و 
فیه مقام روحانية ادر یس علیه السّلام. 

تباید دانست که عالی تر ین امکنه از رو بی عرش است که محدد حهات 
است و فلک شمس را اعلای امکنه داشتن به اعتبار انست که قلب عالم افلا ک و 
وسط اوست. و مدار عالم افلا ک بر وی است, نه بدان معنی که مرکز باشد ودوران 
افلاک بر وی بوده بلکه بدان معنی که می گویند: مدار بدن بر قلب اسّت یعنی از او 
واصل می شود فیض به جمیع بدن. پس از فلک شمس واصل می شود فیض به جمیم 
افلاک؛ جنانکه از کوکب او منور است جمیع افلاک‌و به‌وی مرتبط است کوا کب 
جون ارتباط ولات به سلطان؛ اگر جه هر یکی را روحانیت خاصه است که بدان 
استفاضه می کند فیضی خاص از جناب الهی. جنانکه هر نفسی را از نفوس فیضی 
است خحاص از روی عین ثابته اش که در میان او وحق واسطه نیست. 

و فیض عام است بواسطه عقل او و نفس کلیّه و باقی روحانیات افلاک 


(۱) قا : نحفته. 


(۲) س ی ۰۵۸ 
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سبعه از مدبّرات.پس شیخ در عین علوّمکانی اثبات کرد علوّ مکانت را؛ لاجرم 
گوئیا می گوید : عالی‌تر ین امکنه به علو مکانت مکانی است که داير است بر وی 
«رحای» عالم افلاک. 

و لهذا اثبات علو مکانی مرعرش را ساخت و گفت : «فعلو المکان کالرحمن 
علی العرش استوی و هو اعلی الما کن ». 

و روحانیت ادر یس -علیه السّلام - در فلک شمس است ‏ حذانکه در ایت 
«و رفعناه مکاناً علیا ۳» اشارت است بر این و حدیث معراج دال بر طر یق تعیین. 

و تحته سبعة آفلاک و فوقه سبعة آفلاک و هو الخامس عشر. فالذی فوقه فلک 

الا حمروفلك المشتری و فلک کیوان و فلک المنازل و الفلک الاطلس» 

یعنی : در تحت فلک شمس هفت فلک است و فوق او نیز هفت, و فلک 
شمس پانزدهم است. بس افلاکی که فوقانی است: فلك‌مر یخ است و مشتری وزحل 
و فلک وابت که متازل در اوست. و فلک اطلس که صاحب حرکت بومیه است و 
فلک الکرسی و فلک العرش ظاهر انست که مراد از این دو نفس کلیّه است 
(۷۹-پ] و عقل کل که روح است که اين دو در وجود دو مرتبه‌اند اعظم از مراتب 
افلا ک. 

وروح لوح قضاء است و نفس لوح قدر. پس این دو ارفع اند از احرام فلکیه, و 
تسمیهٌ این دو به فلک مجازاست, چنانکه کر تراب را به طر یق مجاز فلک خواند» و 
حالانکه نه متحرک است و نه محیط بر جیزی, تا فلکش توان گفت به طر یق 
حقیقت. و حکما نیز جزم نکرده‌اند که بالاتر از افلااک تسعه فلکی دیگر مکوکب 
نیست. بلکه جزم بر آن دارند که کمتر از تسعه نمی تواند بود. 

و الذی دونهفلک الزهرة وفلک الکانب وفلک القمروکرة اثر وکرة الهوی و 

کرة الماء و کرة التراب. 

و افلاگ تحتانی فلک زهره است و فلک عطارد که کاتب است و فلک قمر 
و کره آتش و کره هوا و کره آب و کره حاک. و عناصررا اگر چه بیشتر افلاک گفته 
بودء بنابر مصطلح مشهور اینجا کره خواند. 

فمن حیث هوقطب الافلاک [هو] رفیع المکان. 


(۳) س ۱٩‏ ی ۰۵۸ 


۳۵ 


۳۵ 
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یعنی : از این حیثیت که فلک شمس در وسط افلاک است» رفیع المکان 
است به نسبت آنجه در تحت ت اوست» ورفیع المکانت است ازروی قطبیت و وسط بودن 
که مدار افلاک بر وی است. حنانکه مدار عالم بر وجود انسان کامل است. 

و از این قطبء قطب اصطلاحی اهل هیأت که دو نقطه معهود در دو طرف 
خط محور است اراده نمی کند. و می‌شاید که ضمیر «هورفیم المکان» عاید باشد به 
ادر بس » و معنی آن بود که حون شمس قطب الافلاک است و محل ادر یس گشته. 
پس ادر یس رفیم المکان باشد. ولهذا گفت : 

و أما علوّالمکانة فهو لنا 

یعنی : او راست مکان عالی به نص الهیء و رفعت و مکانت ما راست, از 
برای آنکه او را فنا در حق و بقا به وی حاصل نشده است. بلکه به ر یاضت تبدیل 
هیأت بشر یه و اوصاف نفسانیه به صفات انسانیه و هیأت روحانیه کرده است» و هنوز 
وصول به فنا در ذات که موحب اتصاف است به علوّ ذاتی و مکانت مطلقه بحصول 
نپیوسته» و برای این مقام روحانیت او فلک شمس گشته, و این علوژمکانت و رفعت 
درحت ما راست 

عنی المجمدتین قال الله تعالی: «وأن نتم الاْعلون» 

یعنی : از این که ما گفتیم محمدیّین مراد است که‌حق‌درمخاطبه اپشان فرمود 
که شمائید عالی تر از دیگران. و حطاب (« کنتم خیرأمَة حرحت للناس ۵ و لذلک 
جعلنا کم امه وسطا لتکونوا شهداء علی الناس 167 ۷۷-ر] هم از اين مقوله است. 

«والّه معکم» فی هذا العلن و هوبتعالی عن المکان لاعن المکانة. 

یعنی : حق سسبحانه و تعالی - اگر جه از حیثیت اطلاق علوّذاتی که اصل 
انواع علو است. او راست ؛ امّا خبر می دهد که در علورتبی مشارک ماست يا به حکم 
اينکه او با ماست؛ اورا نیز علو ثابت است, و او از علو مکانی که از خواص اجسام 
ماست منزه. پس علوّ او علو مکانت باشد, ودر آن علومشارک ما بود. 

و لما خافت نفوس العثال منا آتبع المعية بقوله «ولن یترکم آعمالکم»: فالعمل 
بطلب المکان و العلم یطلب المکانة» فجمع لنا بين الرفعتین علرّ المکان بالعمل و 


()) با : فلنا . 


(7) س ۲ ی ۱4۳. 


فص آدر بسی ۳(۱ 


علو المکانت بالعلم. 
یعنی : جون زهاد و عبّاد که ایشان را علم به حقایق و معرفت نیست, دانستند 
که علو مکانت نیست مگر بحسب علم و کشف حقیقی, و نفوس ایشان ترسید و 
پنداشتند که ایشان را نصیبی از علوّ نیست. حق -سبحانه وتعالی - در کلام حویش 
در عقب «وهومعکم ولن یتر کم اعمالکم» گفت. یعنی حق تعالی کم نمی کند از 
اعمال شما یک [ذره] که شما را علو مکان بحسب اعمال هست. اّا علوّ مکانت 
خاضّه علم است, از آنکه مکانت روح راست و مکان جسم را و علم روج عمل است 
و عمل حسم او. پس اقتضا می کند هر یکی بحسب مناسبت آنچه را [که] مشابه و 
ممائل او باشد. لاجرم علوّ مکانت عالم را بود و علومکان عامل را و هر که جمع در 
میان علم و عمل کند, صاحب علوّ مکانی و مکانتی باشد. 
قال تن بهاً للاشتراک باله‌مية «سیّح اسم ریک الاعلی» عن هذا الاشترااک 
المعنوی. 
یعنی جون حق--سبحانه وتعا لی فرمود : «وهو معکم »۲ و ذات خودرانیزعلو اثبات 
کرد» حنانکه ما را,و علوّ او را ذاتی است و ما را به‌تبعیت تنزیه کرد خود را از این 
اشترااک معنوی که «سبّح اسم ربتك الأعلی"» یعنی منزه‌دان پروردگار اعلی را که 
علو او داتی است و غیر او هیچ احدی حنین نیست. 
و من أعجب الاٌمور کون الانسان آعلی الموجودات» آعنی الانسان الکامل؛ و ما 
نسب الیه العلوالا با لتبعي اما الی المکان و اما الی المکانة وهی المنزلة, 
یعنی : یکی از اعجب امور آنست که انسان کامل با وحود آنکه از همه 
موجودات اعلاست به اعتبار مرتبه اش که جامع جمیع مرانب است, علو او ذاتی 
نیست, بلکه به اعتبارمکان است که فروتر از اوست. يا به اعتبار مکانت که عبارت 
است از مرتبه. 
فما کان علوه لذاته. فهوالعلی بعلو المکان و بعلو المکانة. فالعلو لهما. 
یعنی : [۷۷-پ] علو انس کامل علوٍ ذاتی نیست؛ با وجود آنکه اعلای 
موحودات است. بس او اعلی است به علو مکان و مکانت نه به داتش. یس علو مکان 


(۷) س ۵۷ ی 4. 
(۸) س ۸۷ ی ۰.۱ 
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و مکانت راست نه او را. و علومکان و مکانت نیز به تحلی حق است به اسم «علی » 
مرایشاد را. ۱ 

پس علوذاتی نیست مگر حضرت الهی راء و این معنی بر تقدیر نافیه بودن 
کلمةٌ ماست در «فما کان». اما اگر موصوله باشد و مراد تشبیه حق بود بدانچه تنز یه 
کرده بود که «علی » بودن است به مکان و مکانت. معنی انست که آنکه علی لذاته 
است در مرتبة احدیت و مقامالوهیت هم اوست که علی است به علومکا و مکانت 
در مرتبةٌ دیگ جون غیر خویش که علو او ذاتی نیست. و قول شیخ که می گو ید : 
«فعلوا المکان کالرحمن علی العرش استوی», موید این معنی ات و این معنی از 
حمله ظهور حق است به صفات کونیه, حنانکه می گو ید : «مرضت فلم تعدنی من ذا 
الذی یقرض اللّه قرضا حسنا؟». 

پس بر این تقدیر علومکان و مکانت راباشد.وحق را به تبیعت این دو. جنانکه 
نفس خود را وکیل عباد ساخحت که «الا تتخذوا من دونی وکیلا "۱ رت المشرق و 
المغرب لااله الا هو فاتخنه وکیلا۱» با وحود آنکه مالک همه ملک اوست 

و اين بدان معنی است که حق تجلی کرد به اسم «علی »» وعلوّبه مکان و 
مکانت داد و به تبیعت این دونفس خود را در بعض مراتب تنزلا تش اثبات علو کرد و 
هر که داند [که ] در وحود غیر حق نیست در یابد که «علی » بالذات و بالتبعیه حز 


و نیز معلوم کند که هر جه (علی » است به تبیعتهم «علی » است به علو 
دآتی به اعتباری دیگر جنانکه در قول شیخ که می گوید : «فالم‌سمی‌محدئات هی 
العلية لذاتها و لیست الاهو» مشروح شواهد شد 


فعلوا المکان « کالرحمن علی العرش استوی» و هو آعلی الما کن. و علوالمکانة 
« کل شی هالک الا وحهه»: و «الیه برجع الم کله»؛ «أز له معالله» . 


یعنی: از انجه اقتضا می کند نسبت علو مکانی را به حق سبحانه و تعالی قول 
اوست که «الرَحمن علی العرش استوی ۱۲» 


و «عرش » اعلی الاما کن است و حق بر وی مستوی بحسب ظهورش در وی. 


.٩ س ۵۷ ی ۰۱۱ (۱۱)س ۷۳ ی‎ )٩( 
.۵ (۱۰)س ۱۷ ی ۰۲ (۱۲)س ۲۰ ی‎ 
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پس او را باشد علو مکانی. و این مناقض آن قول نیست که گفته بود: حق منزه است از 
مکان, نه از مکانت, که این تعالی و تنزه بحسب ذات است نه بحسب مظاهر و 
اسماء. ۱ 

و اثبات علو مکانی بحسب این دو است. و آنحه مقتضی است بسبب علو 
مکانت را بسوی حق «کل شیْ هالک الا وجهه "» است الی آنخره ؛ جه بقاء مع هلاک 
الاشیاء [۷۸-ر] و مرجم آمور بودن و انفراد به الوهیت منزلت عظیمه است و مکانت 
رفیعه که مرتبةٌ بالا تر از او ممکن نیست. 

و لما قال اللّه تعالی «ورفعناه مکاناً علیاً» فجعل «علیاً» نعتاً للمکان. 

یعنی : جون حق سبحانه «و رفعناه مکاناً علیاً؟۱» گفت» و «علی » رانعّت 
مکان ساخت, دانستیم که علومکان از جهت مکان بودن نیست و الا جمیم امکنه برابر 
بودی» بلکه حق تعالی این مکان را احتصاص داده به شرفی که در امکنة دیگر 
نیست. و این اختصاص بعینه مکانت است. 

«و اذ قال رباث للملانکة انی جاعلْ فی الارض خلیفة»» فهذا علو المکانة. و 
قال فی الملانکة «آستکبرت آم کنت من العالمین» فجعل العلو للملانكة. فلو کان 
لکونهم ملائکة لدخل الملائكة کلهم فی هذا العلو, فلما لم یعم. مع اشترا کهم فی 
حد الملائکة عرفنا آن هذا علو المکانة عند الله. و کذلک الخلفاء من الناس 
لوکان علو هم بالخلافة علواً ذاتیاً لکان لکل انسان. فلما لم یعم عرفنا آن ذلک 
العلو للمکانة. 

یعنی : در آیت «و اذقال ریک» ابت شد علو مکانت, انسان کامل را که 
خلیفه حقیقی حق است, و خلفای او را در هر زمانی تا قیام قیامت؛ و ملایکه [را] نیز 
حضرت حق اثبات علومکانت کرد. 

یس اگر این علو از برای انسان یا ملک بودن بودی, هر انسان و هر ملک را 
این علو حاصل گشتی, ولیکن چنین نیست. پس دانستیم که اختصاص من عندالله 
تعالی است. کما قال : «یختص برحمته من یشاء۲۵». 

و املاک عالون ملایکه‌آنست که واقع‌اند در صف اوّل از وحود. و از 


(۱۳)س ۲۸ ی ۸۸. 
(۱4) س ۱٩‏ ی ۵۸. 
(۱۵)س ۲ ی ۰۱۰۵ 


۳۵ 


۳۵ 


۳ شرح فصوص الحکم 


ایشان اند مهیّمه که ایشان را شعور به وجود و عدم وجود آدم نیست؛ جه این طایفه را که 
مستغرقان[در یای ] حیرت اند. شعور به ذوات خویش نیست خاصه به دیگری. و عقل 
ال و نفس کلیه از ایشان است. 
اقا حق سبحانه [فرمود که] این .مهیّم یامدار وجود باشند, چنانکه شیخ 
-قدّس اللّه سره- در فتوحات بیان کرده است. 
پس معتی آیت «أستکبرت آم کنت من العالین» *۲ آنست که یعنی عدم 
سجده توآدم [را] از جهت خودبینی و تکبر است, یا از طایفة مهیمین گشته که غیر حق 
را سجده نکنند, و به هیچ جیز غیر از جمال حق شعور ندارند. و جون امر عقلا راست؛ 
عدم سجدهّ ایشان منافی و مناقض «فسجد الملائكة کلهم اجمعون»۲۲ نیست. 
ومن أسمائه الحسنی العلی. 
دیگر از اسماء حسنی «علی» است؛ جه او از اسماء ذات است. و به این 
اعتبار مستدعی نیست جیزی را [که] علو بر وی باشد؛ اما به اعتبار آنکه علو نسبت 
اضافیه است که [۷۸-پ] اقتضای سفل می کند. مستدعی باشد مستعلی علیه را. 
علی [هن] و ما نم الاهو؟ 
یعنی : علواو بر که باشد ؟ وحالانکه در وجود غیر از او نیست. بیت: 


که همه اوست شاهد و مشهود غبازاونیست درسرای وحود 
فهو العلی لذاته. 
آوعن ماذا وما هوالا هو؟ فعلوه لنفسه. 


یعنی : از که استفاده کرد علو را تا لذاته نباشده وحالانکه ان جیزغیر او 
نیست» لاجرم چیزی دیگر -- که غیر او بود که علو استفاده اژ او کرده باشد - نیست. 
پس علو او لذاته بود. 

و اگر «علی » متضمن معنی ارتفاع باشد, معنی آنست که از که مرتفع باشد و 
حالانکه در وجود غیر او یست. 


((۱) س ۸ ی ۰۷۵ 
(۱۷)س ۳۸ ی ۰۷۲ 


چنان باعشق‌همرنگم که خود راعشق می‌بیم . چنان‌بایاردمسازم که خودرایارمی دانم 
و هو هن حیث الوجود عين الموجودات. فالمسمی محدثات هی العلیّة و لیست 
الاهو, فهو العلی لاعلو اضافته ان الأعیان التی لها العدم الثابتة فیه ما شُفت 
رائحة من الموجود؛ فهی علی حالها مع تعداد الصور فی | لموجودات. 
یعنی : حق از حیثیت, وجود مضاف به موحودات خارجیّه عين موجودات است 
از آنکه اعیان مرایای وجود حق‌اند, و در مرت ظاهر نمی شود مگر عين رائی و صورت 
او. پس موحودات مسمی به محدثات, صور تقاصیل حق است. 
پس این موحودات علیه لذاتها باشند از آنکه حق علی لذاته است نه به اضافت؛ 
لاجرم موجودات نیز جنین باشد لانها لیست الاعین الحق. 
دیگر شیخ -قتس الله سره می فرماید که اعیان ثابته رایحه از وجود خارجی 
نشمیده‌است . پس در عدم علی حالها است با وجود تعداد صور در موحودات؛ لاجرم: 
مانیم همه نافقص واوراست کمال او بافی سرمدی وماراست زوال 
اوعالم وچیست غیراومه‌لومات . . اوراست وجودوغیراو چیست خیال 
و تحقیق در اين مقام آنست که اعیان که عبارت از حقایق موجودات 
است -. صور علمیه است که موحود نیست مگر در علم حق. 
و اعیان را دو اعتبار است : 
اوّل آنکه مرایای وجود حق و اسماء حق و صفات حق است. 
و [به ] اعتبار دوم آنکه وجود حق مرات آن اعیان است. 
پس به اعتبار اول ظاهر نمی شود در خارج مگر وجودی [که] متعین است 
[۷۹-ر] در مرایای اعیان» و متعدّد است به تعدّد اعیاد. 
پس بر مقتضای این اعتبار غیر از وجود حق در خارج هیچ نیست, و اعیان 
را ثبوتی حز در حضرت نه» و بویی از وجود خارجی به مشام اعیان نرسیده است. و اين 
بیان حال موخد است که شهود حق بر وی غالب است؛ لاجرم می گوید ؛ شعر: 


طِ ۰ : ۰ 3 ۰ ۲ "۳ 
ای کسشاده درحرانه حیود بافته کاینات ارتووحود 
حندازعششت آتش ‌افروزی تاکی‌ازحال‌ساب رارق دود 


حواستی آمدن به‌عین ازعلم تاهو بداشوی به غیب وشهود 
دس دو بی درمیانهبیداشد ازطر یسق مجردی وفطیود 


۳۵ 


۱۵ 


۲۵ 


ماشدیم این؛جمال‌تیرا .. وان‌که درماجمال دیدآسود 
نی‌جه جای دو یی موهوم است بود ان تواست ومانسابود 
درجلابیسب,صورت‌ومعنی  .‏ نیست غیرازتوشاهدومشهود 
می کنی حلوه‌های حسن وحمال درلبس اس وحوده رم وجود 
گویدآن عارفی که‌همجوحسین به جمال‌توچشم او بگشود 
که حهان صورت است‌ومعنی‌یار ‏ لیس‌فی‌الدارفیره‌دتار 


و به اعتبار دوم در وجود غیر از اعیان هیچ نیست؛ و وحود حق که مرات اعیان 
است در غیب است. و متحلی و ظاهر نیست مگر از ورای تعق غیب و سرادقات ‏ 
جمال وجلال. و اين بیان حال کسی است که شهود خلق بر وی غالب است. بیت: 
انسدر نظر کمل ارباب فهوم خالق مشهود است و خلایق موهوم 
و اندر نظر طایف؛ محجوبان خلق است که ظاهر است و خالق مکتوم 
اما محقق همیشه مشاهدهًٌ هر دو مرات می کند اعنی مرات اعیان و مرات حق؛ و 
مشاهده صوری که درهردومرات است بی انفکاله و امتیاز. شعر: ۱ 
ما ازحق و حق نیززما نیست حدا  .‏ بنگرهمه در خدا و در جمله خدا 
بل هر چه ببینی همه خلق است نه حق لابل همه حق نه حلق بیندبینا 
لا جرم نهایت کارانست که محبوب آینهٌ محب گردد. و محب این محبوب. والباقی 
للعراقی . 

شیخ قدس الله سرّ از ان روی که بحری است مواج متلاطم الامواج»‌درر 
حقایق رمانی ولالی [۷۹-پ] دقایق معانی اخراج می کند بر هر یکی ازاین طوایف 
تلاث در هر حینی از احیاد, و مبادرت می‌نماید به اعطای حق اد و بحقیفت؛ 


ت 


۳ ٍ م‌ م2 ۰ 
عارفانی که سرحق گکویند جوشسه جیناد خرمن او ین 
و العین واحدة من المجموع فی المجموغ. 
بعنی ۰ حال این است که حقیقتی که صور بر وی متبال می شود » واحده 
ممتازه است از جمیع موحود ات بحسب دات از برای اطلاق آن وتقیید غیرش. و ظاهره 
است به دات خود در صور جمیع موحودات بحسب اسماء و صفات. بر این تقدیر «من» 
از برای تعدیه باشد. 


سم مر ‌ 
واگر گوییم: حال انست که عین قابله مرصور متعدده را واحده ثابته است در 


۶ فص ادر یسی ۷ ۳ 


صورت کل واحد از مجموع و در مجموع» «من» بیانی باشد. 
فوجود الکثرة فی الأسماء وهی النسب. وهی امور عدمية. 

یعنی : حون ذات واحده است. پس کثرت در اسماء و صفاتش باشد. و اسماء 
ذات است با هریکی از صفات؛ لاجرم کثرت در صفات باشد, و صفات نسب معقوله 
است نه امور عینیه. 

پس به نسبت با خارج امور عدمیّه باشد؛ حه صفات را محرّد از ظاهر در 
خارج اعیان نیست اگر جه وجودیسه است در عقل و در مظاهر ضمناً 

یا گوییم اسماء از این جهت که حقایق موجوده متمیزه به وجود خود از وجود 
حق نیست» بل وجود او عین وجود حق است, از فبیل نسب واقعه باشد بر وجود حق 
مطلق و حاصله در میان حق و اکوانی که موحودات است. 

اما نسب بودن اسماء افعال ظاهر است, از آنکه باری و خالق و مبدع ورازق و 
امثال این به نسبت با مخلوق و مبدع و مرزوق است. 

و اما اسماء صفات جون علیم و رحیم و سمیع و بصیر؛ این صفات نیز به 
نسبت با معلوم و مرحوم و مسموع و مبصر تواند بود. 

و اما اسماء ذات چون اسم اه و رب و قفوم از وجهی اگر چه نسب 
نیست, اما از وجهی دیگر نسب [است ]ء از آنکه اقتضای مالوه و مر بوب و جیزی از 
موجودات مقیده -- که بدو قایم‌باشند - می کنند؛ چه معنی قیوم قایم بنفسه است و 
مقوم لغیره. 

و «حق» نیز اسم فاعل است در صیغه مصد چون عدل؛ و معنی او ثابت 
بنفسه و مثبت لغیره است. از این حهت فرمود که: 

و لیس الا العين الذی هو الذات. 

یعنی نیست اسماء, مگر عینی که آن ذات الهیه است؛ چه اسم عین ذات 
مسماست. اری؛ بیت : [۸۰-ر] 
یک مسمی جوتجلی کنداز بهرظهور اخحتلاف صوروکشرت اسماء‌بینی 
سوی وحدت نظری کن به کمال احلاص تادراوأسم وصفت عین مسمی بینی 

فهوالعلی للفسه لا بالاضافة. فما فی العالم من هذه الحيثية علواضافت 

یعنی : وجود کثرت نیز علی لذانه است؛ جه او غیر وجود حق نیست از روی 


۳۵ 


۱۵ 


۳۵ 


۲۱۸ شرح فصوص الحکم 


و می‌شاید که ضمیر «هو» عاید با حق باشد. یعنی حق علی است لذانه» از 
آنکه در وجود غیر او نیست تا تعالی بر وی و از وی تواند بود. پس در عالم از حیثیت 
وحدت علو اضافت نیست, بلکه علو همه عالم به ذات اوست ؛ جه ظاهرش ظاهر حق 
است و باطنش باطن حق. و مجموع راجع به عین واحده که آن عین حق است. بیت : 
حزیکی نیست نقد این عالم باز داد و به عالمش مفروش 
اگر چه به اعتبار دیگر که آن جهت غیر یت و اعتبار کثرت است-- عالم را عل 
اضافی است. کما قال: 


لکن الوجوه الوجودية متفاضلة. فعلو الاضافة موجود فی العین الواحدة من حیث 
ا لوجوه الکثيرة. 
یعنی : اگر چه کل عالم را از حیثیت, احدیّت علوّبالذات است, لکن تفاضل 
در وحوه وحودیه که مظاهر است» ظاهر است ؛ حه بعضی متصف آند به علم و لحوال» و 
بعضی به جهل و ضلال.و درحات اوّل جون درکات انی متفاوت» پس حاصل باشد 
علوّ اضافی در عين واحده که ذات است از وحوه کثیره. 
۱ لذ لک نقول فیه هولاهو؛ نت لا آنت, 
یعنی : از برای این امر واحد که ظاهر است به مظاهر مختلفه» می گوییم در 
هر مظهری که او عين حق است. و حمل می کنیم بر وی حمل «هوهو» بطریق 
مواطات, و سلب می کنیم و می گوییم : او نیست از حهت تقیدش و اطلاق حقء 


‌ 


بیت . 

ساية نور پاش می‌بینم نه که خود نورفاش می‌بینم 

گربگویم که جمله اوست,رواست ‏ زانکه درجمله‌جاش‌می‌بینم 

همهرا گاه‌یبارمی خوانم گاه گاهی حداش می‌بینم 

قال الخراز -رحمه اللّه- و هووجه من وجوه الحق ولسان من آلسنته بنطق عن 

نفه بأن اللّه لابعرف الا بجمعه بین الأضداد فی الحکم علیه بها. فهو الاو و 
خر و الظاهر و الباطن. فهوعین ماظهن وهوعین ما بطن فی حال ظهوره. و ما نم 
هن یراه غیره» و مان من یبطن" عنه؛ فهوظاهر [۸۰-پ] للفسه باطن عنه. وهو 
المسمّی آبا سعید الخراز و غیر ذلک من اسماء المحدثات. 

یعنی : شیخ ابوسعید خرّاز -قدس اللّه سرّه- که وجهی است از وجوه حق و 


(۱۸) با : بنطق . 


۶ فص ادر پسی ۲۹ 


لسانی از السنه او می گوید که: الّه تعالی شناخته نمی شود مگر به جمع میان اضداد 
در حکم بر وی بدان اضداد. پس او اوّل است هم از آن حهت که آخر است» و آخر 
است هم از آن جهت که اوّل است. و او مختص است به حکم بر وی به اضداد از 
جهت واحده و بر غیر او؛ اگر چه به اضداد حکم کرده شود, لکن از جهات مختلفه 
حکم کرده‌اند؛ چه عقل اثبات نمی کند امور متضاده را بر یک چیز مگر به جهات 
مختلقه . پس جمم میان اضداد از حهت واحده خارج است از طور عفل. 
این نکته به گفتار مبین نشود. با حخت منطقی مبرهن نشود 
تا هر حه یقین است نگردد مشکل این نکته که مشکل است. روشن نشود 

بس عین هر حه ظاهر است» اوست در حالی که باطن است؛ و عین هر حه 
باطن است. اوست در حالی که ظاهر است ؛ و ظهور او عين بطون اوست. و بطون او 
عین ظهور اوست ؛ و در وحود غیر او نیست تا به نسبت غیر ظاهر باشد یا باطن باشد. 
بیت . 
آن‌حان و جهان حراست ازدیده نهان حون همست درون دل حوخحورشيد عیان 
نی نی غلطم که هر جه می بینم اوست حون مظهر ذات اوست ذرات حهان 

پس او ظاهر است مرنفس خویش را به نفس خویشء حنانکه ظاهر است 
عارفان را ؛ و باطن است از نفس خویش به نفس خو بش جنانکه باطن است و مختفی 
از محجو باد. 

و عارف و محجوب دو مظهراند از مظاهر اوه پس حق مسمّی است به اسم 
ابوسعید و به اسم غیر او از اسماء محدثات بحسب تنزلات او در مظاهر | کوان. بیت : 


اجان وا تا هد 
ِ و 
گررهایی‌یسابم ازقیدوجود 


که مدزه دانمت ازحان‌وتن 
مر مور 
که حسینت خوانم و گاهی حسن 
س ۱ سم 
گٌاه‌من باشم توو کاهی‌تومن 
آفت حان‌منی‌ای دل شکن 


فیقول الباطن لا اذا قال الظاهر آناء ویقول الظاهر لا اذا قال الباطن آنا. وهذا فی 
کلف 
بعنی : هرگاه که اسم ظاهر «انا» گوید, و مظهر انانیت بر مر ید تحقَ 
خویش باشدء اسم باطن نفی او کند. و هر گاه که اسم باطن گوید: منم و ظاهر 
بحقیقت و مثبت حقیقت خود شود اسم ظاهر نافی او باشد؛ جه [۸۱-ر] ضدیّت 
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مقتضی منافات استء و در هر ضدین حال بر اين منوال است که هر یک مثبت 
مقتضای ذات خود و نافی مقتضای مقابل خویش است. 
پس هر گاه که حق ظاهر شود از آن جهت که باطن است وباطن گردد از آن 
روی که ظاهر است, جمع کرده باشد در میان صذین از وحه واحد. 
والمتکلم واحد وهوعین السامع. 
یعنی : حال آنست که متکلم باسمین متضادین به حکم احدیت جمع یکی 
است که آن حق است؛ وسامع نیز عين اوست نه غیر او. پس سخن به ز بان سحره 
همان گفت که به گوش موسی شنيد. 
بقول النبی -صلی اللّه علیه وسلم-: «وما حدئت به آنشسها». 
در حدیث صحیح چنین آمده که رسول -علیه السّلام -- فرمود : حق -سبحانه 
و تعالی - از امّت‌من‌درمی گذراند و عفو می فرماید آنجه را انفس ایشان بدان تحدّث 
می کند مادام که تکلم به ز بان نکنند. 
فهی المحدئة السامعة حدیتها العالمة بما حدئت به آنفسها والعين واحدة و 
اختلف الاْحکام. ولاسبیل الی جهل مثل هذا فانه بعلمه کل انسان من نفسه. 
پس انفس محدثه است و هم سامعه مر حدیث خود راء و هم اوست که عا لمه 
است به آنچه تحدث می کند نفس او نه غیر اوه لاجرم عين یکی است اگر چه 
احکامی که بحسب قوای او از نطق وسمع و علم صادر می شود مختلف است. 
پس متکلم به زبان اسم ظاهر و باطن یکی است, و حکم در ساير اسماء 
متقابله نیز حنین است. و اين امری نیست که محهول باشد؛ جه هر انسانی از نفس 
حویش در می یابد که سخن گوینده و شنونده و داننده در وود او یکی است؛ اگر چه 
قوی مختلف است. 
وهوصورة الحق. 
و انسانی که این نقص را از نفس خود در می یابد, صورت حق است. کما 
قال -علیه السّلام -: «انّ ال تبارک و تعالی خلق آدم علی صورته )). 
گیرنده‌به‌هردستی, پوینده‌به‌هر پایی  .‏ باچشم‌وزبان‌ما بیناتووگویاتو 
فا ختلطت الأٌمور و ظهرت الاعداد بالواحد فی المراتب المعلومة. 
یعنی : مختلط شد امور, و بواسط وقوع تکثر در وی مشتبه شد امر بر محجوبی 
که عین بصیرت او منفتح نیست اگر چه جمیع امور متکثره راجع است به واحد حقیقی 


نزد آنکه استار از عین او مرتفع شده» وعین حق بر او منکشف گشته باشد. و هیچ 
شبهه نیست که اختلاط به تجلیات مختلفه سبب شده است [۸۱-پ] وحود کثرت را 
حنانکه ظاهر شد اعداد به ظهور واحد درمراتب معلومه. 

و حون ظهور واحد در مراتب متعدده مثال نام بود مر ظهور حق را در مظاهرش» 
شیخ این کلام را توطنه ساعت ار برای شروع در تقر بر عدد و ظهور واحد در وی تا 
محجوب بدین مثال استدلال کند بر تکثر واقع در وحود مطلق, با وجود عدم روج 
وحود مطلق از واحد حقیفی بودن. 

فأوجد الواحد العدد» و فصّل العدد الواحد. 

یعنی : پیدا کرد واحد به تکرار خود عدد را؛ حه بی تکرر واحد ممکن نیست 
حصول عدد ؛و تفصیل کرد عدد مراتب واحد راء حون ائنین و ثلاثه و ار بعه و غیر آن تا 
بی نهایت ؛ چه هر مرتبه [ای] از مراتب احاد و عشرات ومأت و الوف غیر واحد نیست 
که متجلی است بدین مراتب. مثلا اثنین جز واحد و واحد نیست که مجتمع شده است 
به هیأت وحدانیت, و از آن هیأت اثنان حاصل گشته. پس ماده او واحد است 
متکرر, و صورت او نیز واحده است. پس در وی غیر واحد متکزّر هیچ نیست» و این 
مرتبه [ای ] است از مراتب او و بافی مراتب نیز همچنین است. 

پس ایجاد واحد بتکرارش عدد را مثال ایجاد حق است خلق را به ظهورش در 
صورت کونیه, و تفصیل عدد مراتب واحد را مثال اظهار اعیان است احکام اسماء الهیه 
وصفات ربانیه [را ], و ارتباط در میان واحد و عدد مثال ارتباط است در میاد حق و 
خلق.و بودن واحد نصف اثنین و ثلبِ ثلاث و ربع اربعه و غیر این مثال نسب لازمه 
است حق را که آن صفات است. لاجرم؛ بیت : 


وحود هر چه می‌ بینی مقیداندر این عالم وحودی دان توآن مطلق اگر هوش و خردداری 
بجز جانان نبیند آنکه جشمی راست بین دارد. اگر پیش جمال یار صد آیینه برداری 
گر از عشاقی ای سرو مگوجز از لب شیر ین وگرمجنونی ای عاشق بحز لیلی مبین یاری 
حروف و صورت واحد اگر چه کشرتی دارد رروی صورت است افراد و اجزایش ز بسیاری 


ولیک از روی معنی داند آن کس کوخرددارد که واحد حز یکی نبود اگر صدبار بشماری 


و ما ظهر حکم العدد الا المعدود. و المعد ود منه عدم و منه وجود؛ فقد یعدم 
الشیء من حیث الحس و هو موجود من حیث العقل. 
بعنی : عدد ازان حهت که از کمیات منفصله است و عرضی است غیر قایم به 
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نفس خود |[ که] او را جاره نیست از معدودی؛ خواه موحود باشد در حس و خواه در 
عقل. 

و ظهور عدد [۸۲-ر] به معدود.مثال ظهور اعیان ثابته است در علم به 
موجودات, و بعضی از اين موحودات حسیّه و بعضی غیر حسیّه [اند]ء حنانکه بعضی 
معدود حشّی است وبعضی عقلی. 

فلابد من عدد و معد ود؛ ولابد من واحد ینشیء ذلک فینشاً بسببه. 

یعنی : چون حکم واحد ظاهر نمی‌شود بی معدود و مرانب واحد متبیّن 
نمی گردد بی عدد. پس چاره نیست از عدد و معدود. 

و چون عدد را وحود و نشأت بتکرار واحد است, لاجرم چاره نیست از واحد 
که منشی ۶ عدد باشد تا ظاهر شود واحد در مراتب و مقامات مختلفه بسبب ظهور عدد. 


فان کل مرتبة من العدد حقيقة واحدة. کالتسعة مثلاً و العشرة الی أدنی و الی 
آکثر الی غیر نهایة ماهی مجموع ولاینفک عنها اسم جمع الاحاد. فزن الائنین 
حقيقة واحدة و الثلائة حقيقة واحدق بالفاً ما بلغت هذه المراتب» 
یعنی : اگر هر مرتبه [ای] از مراتب, اعداد حقيقت واحده باشد یعنی اگر 
اعتبار کنیم در هر مرتبه ای حیزی را که بدان ممتاز شود آن عدد معین در آن مرتبه از 
غیرش ؛ و آن جیز آنست که اثنان مثلا بدان اثنان است, و ثلااثه بدان ثلاثه است» پس 
آن حقیقت واحده متمیزه محموع آحاد فقط نیست, بلکه انضمام چیزی دیگر می باید تا 
تمییز کند او را از غیرش, و حالانکه از هر مرتبه‌ای که حقیقت واحده است منفک 
نیست اسم احاد بلکه بمنزله جنس است او را و غیر او را. 
پس جاره نیست هم از احاد و هم از مابه الامتیاز؛ جه ائنین حقیقت واحده است و 
ممتاز از ئلاثه و ثللاثه از اربعه الی مالانهاية. 
و اگر اعتبار نکنیم امور ممیزه را و قدر مشترک را بین الکل که جمیع آحاد 
استء اخذ کنیم به محرد اعتبار قدر مشتر » امتیاز بعضی از بعض آخر حاصل نشود» 
جنانکه اگر اعتبار جنسی کنیم که باشد بین النوعین, جون حیوان در میان انسان و 
فرس» و حکم بر این دو نوع که: («حوان است » اصلا از همدیگر ممتاز نشود. پس 
حکم بر ائنین و ثلاثه به اين که مجموع آحاد است مثل حکم است بر انسان و فرس» 
به این که حیوان است. 
وان کانت واحدة. فما عين واحدة منهن عين ما بقی. 


4 فص ادر بسی ۳۷۳ 


یعنی : اگر همه مراتب واحده باشدء در جمیم آحاد یا مجموع آحاد بودن محمّق 
است که عین یک مرتبه از ین مراتب عین‌باقی مراتب نیست؛ جه هر یکی از این مراتب 
حقیقتی است [۸۲-پ] علیحده. و مخصوص به خواص که در غیر او یافت 
و می شاید که «ما» در «مما عين واحدة»‌موصوله باشد, و معنی آن بود که: اگر 
مراتب یکی باشد بحسب رجوع به حقيقت واحده که آن جمیم آحاد است. پس آنجه 
عين واحده باشد از مراتب, ائنین و ثلاثه و غیر آن عین آن باشد که باقی است در این 
معنی که سایر مراتب باقیه نیز عبارت است از جمیع آحاد. و این معنی انسّب است به 
سیاق کلام که می فرماید : 
فالجمع یأخذ‌ها فنقول بهاهنهاء ونحکم بها علیها. 
یعنی : وقتی که منفک نباشد از این مراتب اسم جمع احاد» پس جمع احاد 
که بمئزله حنس است مر این مراتب را اخذ کند و جمع سازد و متناول بود اين مراتب 
را وصادق آید بر وی حون صدق حنس بر انواعش. پس بدین مراتب سخن می گوییم 
از این حقیقت که جامع اين مراتب است و هم به او حکم می کنیم بر وی» یعنی 
نفس جامع پین المراتب حکم کرده می شود بر وی به آنچه اعطاء‌می کند از احکام. 
جنانکه حکم می کند حق -سبحانه و تعالی - بر اعیان, بر آنجه اعبان اعطای آن 
می کند از احوال. 
فقد ظهر فی هذا القول عشرون مراتبة» فقد دخلها التر کیب. 
یعنی : حاصل شد در این قول که هر مرتبهُ حقیقی باشد بیست مرتبه, اوّل مرتبة 
واحد که منشاً عدد است» بعد از آن مرتبهٌ اثنین تا"" تسعه بعد از آن مرتبهٌ عشره و 
عشرون تا تسعین. پس هژده شود و با مائه و آلف بیست گردد و بر باقی این مراتب 
ترکیب داخل شود. 
فما تنفک تثبت عین ماهومنفی عند ک لذاته. ‏ 
یعنی : هميشه بی انفکاک و انقطاع اثبات می کنی در هر مرتبه‌ای از مراتب 
عین آنحه را نفی می کنی در مرتبةٌ دیگر. حنانکه ذکر کرده شد که واحد عدد نیست 
باتفاق اهل حساب. با وحود آنکه عين عدد است. حه اوست که به تکزّر او اعداد را 
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وجود است» لاحرم واحد را در هر مرتبه [ای] از مراب عدد خواص و لوازم ثابت 
می گردد بطر یق لزوم. و همین خواص و لوازم منفی می گردد از واحد در مرتبة دیگر 
که اگر اعتبار واحد و تکزّر او کرده نياید هیچ مرتبه [ای] از مراتب عدد متحمّق 
نشود» و هیچ لازمی و خاصیتی ازخواص ولوازمش مثل زوحیت وفردیت وغیراین منقی و 
مثبت نگردد. 

پس اگر واحد حقیقی به صور ما برآید و به مراتب ما برآید [۸۳-ر] هیچ 
خاصیتی و لازمی از فعل و اقتدار و ظهور و بطون و کثرت و قلت ثابت نشود و منفی هم 
نگردد. بیت .: 
در چشم توگر چه شکل بسیار آمد حون [ در] نگری یکی بتکرار آمد 
گر قدرت و فعل هست ما را نه زماست زانست که او به مسا پدیدار آمد 

پس مرجع نفی واثبات‌توواحداست بحسب مراتبش» چنانکه درهرمرتبه ای از عدد 
می‌گویی که جمع آحاد است؛ و اثبات می کنی که اين مرتبه غیر جمع آحاد نیست؛ 
با وجود آنکه اين قول نزد تو منفی است از آنکه می گویی این مرتبه تنها از مجموع 
احاد عبارت نیست. 

ومن عرف ما قررناه فی الاعداد. و آأن نفیها عين اثباتهاء علم آن الحق المنزه هو 

الخلق المشبه, و اذ کان قد تمیز الخلق من الخالق. فالأمر الخالق المخلوق و 

الْمر المخلوق الخالق. 

یعنی : هر که بشناسد که عدد عبارت است از ظهور واحد در مراتب متعدده, و 
این واحد از عدد نیست بلکه مقوم و مظهر اوست, و عدد در حقیقت او نیز نیست. و این 
معنی را نیز در یابد که نفی عددیت از واحد عین اثبات عددیت است‌او راء از آنکه 
اعداد عين مجموع احاد نیست از روی ماده و صورت» هر آیینه ادرا ک این معنی کند 
که حق منزه از نقایص امکان بلکه مقس از کمالات اکوان بعینه خلق مشبه است اگر 
چه متمیز می شود خلق به امکان از خالق. پس امری که محکوم به خالفَیّت است مشبه 
مخلوق است لکن در مرتبه دیگر که غیر مرتبة حالفیّت است» و امر مخلوق خالق است 
بعینه به اعتبار ظهور حق در وی. ۱ 

و بباید دانست که اثنین مثلاً عبارتی است مکرر از ظهور واحد مرتین مع 
الجمع بینهما, و انحه ظاهر است فرادی و مجموع در ائنین بغیرواحد نی. پس آنحه 


اثنان بدان اننان است و بواسط؛ آن مغایر واحد است غیر از امرمتوهم نیست؛ 


لاحرم بعینه همجنین است شأن حق با خلق کی اوست که ظاهر است به صور 
بسائط بعد از آن به صور مرکبات. پس گمان می برد مححوب که این همه حقایق "۲ 
مغایر یگدیگراند, و نمی‌داند که این کثرت ناشی از امور متوهمه است و موحود غیر از 
حق نیست تا گوید؛ بیت: 
همه عالم پراست ازین دلدار. لیس فی الدارغیره دیّار 
نیست وشیده افتاب رحش دیده‌ای حوی در حور دیدار 
تا بسوزد ظلام قید وجود آفتابی براید از اسرار[۸۳-پ] . 
چون تواز خویشتن فناگشتی ‏ گشت عالم پراز تجلی یار 
از حودی حودت کناری گیر تاببینی نگار خود به کنار 
اصل اعداد حزیکی نبود . به اسامی اگبرجه شدبسیار 
بی عدد زال‌سیب شدست عدد که یکی راهمی کنی تکرار 
قطم تکرار بایدت کردن ‏ تا بجزیک نیایدت بشمار 
کل ذلک من عین واحدةء لاء بل هوالْعین الواحد وهوالعیون الکثيرة. 
یعنی : همه این وحودخلقی ازذات واحده الهیّه است‌باز ازاین‌سخن که مشعر به 
مغایرت است م اضراب کرد و گفت ؛ بلکه وحود خلق عین این دات واحده است 
ظاهر در مراتب متعدده, و اين عين واحده که وحود مطلق است عیون کثیره است به 
. اعتبار مظاهر متکثره, کما قال؛ 
سبحان من آظهر ناسوته و سل‌سنالاهوته الشاقب 
ثم‌بدا فی خلقه طاهراً 0 فی صورة الا کل و الشارب 
» ۱ 
حرف زایند شنه در ین حدول نقش خارج مکش بر ین اطلس 
کاندرین خم نیست جزیک می واندرین خانه نیست جزیک کس 
یک حدیث است و صد هزار ورق یک سوار است و صد هزار فرس 
عیب ما نیست گر نمی بینی گوهری در میان چندیین خس 
نسیست در کارخانه حز یک کار و آن توداری بخور کار بسرس 
فا نظر ماذْا تری. 
یعنی : نظر کن ای سالک طر یق حق و طالب مشاهدهٌ حمال مطلق که حه 


(۲۰) فا : بحقایق . 


۳۵ 


۳۵ 


۳۳۹ شرح فصوص الحکم 


می‌بینی از وحدت و کثرت - حمعاً و فرادی. اگر وحدت می‌بینی فقط» پس توبا حقّی 
تنها ار برای ارتفاع اننینیت» و اگر کثرت می‌بیتی پس توبا خلقی تنها» و اگر وحدت را 
در کثرت محتجب بینی و کثرت را در وحدت مستهلک یابی جامم بین الکمالین و 
فایز به مقام حسنین باشی و اين مقام فرق بعد الجمع است.واول‌مقام‌جمع ودوم مقام 
فرق. و خواحه -قس اللّه سرّه- در رباعی اشارت بدین مقامات کرده, گفته اند. 
زر باعی : 
ماازحق وحق‌زما نیست حدا . بنگرهمه درخداودرجحمله خدا 
بل هر چه ببینی همه خلق است نه‌حق لابل همه‌حق‌نه علق‌بینددانا 
قال یا آبت افعل ما توّمر. [۸4-ر] 
یعنی ؛ اسماعیل با ابراهيم گفت : ای پدر من بکن آنحه بدان مأمور گشته ای. 
جون نسبت سالک به شیخ مکمّل نسبت ولد است به والاش, شیخ نقل کلام به حکایت 
ابراهیم کرد علیه السّلام با ولاش. و قول مر ید مرشیخ را که «افعل ما تومر» عبارت از 
تسلیم اوست نزد شیخ, و اشارت بدین که فعل شیخ از نفس او نیست بلکه به امٍ 
پرورد گار است و او واسطه است در میان سالک و حصرت, حق. 
و الولد عین ابیه. 
و ولد عين پدر خود است به حکم اتحاد حقیقت و فیضان او از جمیم اجزای 
وحود پدر. و از این روی که بعضی پدر خود است اکُر غیر پدر است از روی تعيّن و 
فما ری یذ بح سوی نفسه. 
پس ندید غیر ذبح نفس خو یش را که عبارت است از صورت افنای او از 
انانیتش. 
وقداه‌بذ بح عظیم. 
یعنی حق -سسبحانه وتعالی - فدا داد از برای ولد به ذیح عظیم, ذیح به کسر 
ذال قربانی است و قربانی را از آن جهت به عظیم وصف کرد که ظاهر بدین صورت 
عظمی است که عظمت تامه او راست. و از برای اظهار این سر فرمود : 
فطهربصورة کبش من ظهربصورت انسان. 
بعنی ظاهر به صورت کبشیه هم اوست که به جمیع صور انسانیه وغیر آن ظهور 
باه است از آنکه حقیقت کلیه هرگاه که متعین شود به تعینی کی نوعی گردد از 


نوا و چون متعین گردد به تعیّن جزئی, شخصی شود از اشخاص. پس ظاهر در تعیّن 
شخصی از نوعی هم اوست که ظاهر است بعینه در نوع آخر» و افراد آن.نمی بینی که 
حقیقت حیوانیه حنانکه ظاهر شد در صورت انسانیه, همحنین ظاهر است در صورت 
فرسیه و غنمیه وغیر آل. پس فدا نداد از نفس او به آنجه ادنی باشد از نفسش ؛ حه دنی 
نمی شاید که فدای شر یف باشد. 
فظهر بصورة ولد: لا بل بحکم ولد من هوعین الوا لد. 
پس ظاهر شد به صورت ولد آنکه ظاهر بود به صورت والد. و بحقیقت متجلی 
حقیقی در همه مظاهر اوست. بعد از آن اضراب کرد از برای اثبات حکم ولدیت و 
گفت : بلکه ظاهر شد به حکم ولدهء‌یعنی به صورت ولدیت و احکام آن, از آنکه صورت 
ولد و والد به حکم اتحاد حقیقت نوعیّه واحد است و مغایرت در حکم ولدیّت و صورت 
شخصت است وبس. 
«وخلق منها زوجها»: فما نکح سوی نفسه. فمنه الصاحبة والولد و الأمر واحد فی 
العدد, 
جون خلق حوا از عين آدم -علیهما السّلام- موافق بود آنجه را شیخ -قدّس 
له سره - در تقر یر اوست نقل کلام بدین مرام کرد از برای استشهاد به مقصود؛ از 
آنکه آدم و حوا هر دو [۸4-پ] را --علیهما السلام س حقیقت واحده جامع است» و 
تن هر یکی واسطٌ تمیز اوست از دیگر. پس به اعتبار ال آنجه ظاهر شد به صورت 
آدم هم اوست که ظاهر گشت به صورت حزّا. و این مستشهد است مرقول او را که 
گفت : «ظهر بصورة الولد من هوعین الوالد». جه حوا نیز ولد آدم است علیه السّلام؛ 
گر چه تسمیه کرده نمی شود به ولد. وشیخ عراقی از اینجا می فرماید: 
گه بر آید به کسوت حوا گه براید به صورت آدم 
و آنکه می گو ید ؛ (رقما نکح سوی نفسه». استشهاد است مرفول او را که 
گفت: «فما رای ید بح سوی نفسه». پس از اوست صاحبه و ولد بواسطه ظهور حقیقت 
در صورت این دو حون ظهور واحد در عدد.اری؛ بیت : 
مر مویسی اگر از سر هویت‌بینی ‏ دوست را در همه آفاق هویدا بینی 
واحدی درهمه اعداد حنانکه‌سار یست سر یان آخد اندر همه اشیاء بینی 
فمن الطبيعة ومن الظاهر منها؛ و ما رآبناها نقصت بما ظهر منها ولا زادت بعدم 
ماظهر؟ 


۳۵ 


۳۵ 
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یعنی : حود امر در نفس خو بش واحد باشد پس آنکه سمّی است به طبیعت 
جز وحود حق کیست و ظهور یافته از طبیعت به غیر افرادش۲۱ از اعیان موحودات 
جیست ؟ و ناقص نمی شود از طبیعت حیزی به ظهو و زاید نمی گردد به عدم ظهور 
حون انسانیت ؛ از انکه نقصان و ز یادت از خواص اجسام است. 
وبباید دانست که طبیعت نزد اهل حق اطلاق کرده می شود بر قوت سار یه در 
جمیع اجسام» خواه عنصری باشد و خواه فلکی و خواه بسیط باشد و خواه مر کب ؛ و آن 
عین صورت نوعیه است که مر احسام راست از برای اشتراک در طبیعت و احتصاص 
صور نوعیه. و طبیعت مر نفس کلیه را بمنزله آلت است دراظهاررجسم و تدبیرش, و در 
حیوان طبیعت بمنزله روح حیوانی [است ]ء جه به او تمام می شود فعل و انفعال. پس 
افراد او جون آلات شد نفوس محرده جزئیه راء جنانکه تحلی طبیعت آلت است مرنفوس 
مجرّده کلیّه را. لاحرم طبیعت مظهر اسم موجد باشد که از سدنه رب است. 
وما الذی ظهر غیرها: و ماهی عين ما ظهر لاختلاف الصور بالحکم علیها: فهذ! 
بارد با بس و هذا حاریا بس: فجمع بالیس وآبان بغیر ذلک. 
یعنی : جیست آنجه ظاهر شد از طبیعت غیر او بحسب حقیقت. یعنی اوست 
که ظاهر شده است در صورت مراتبش نه غیر او؛ و حالانکه طبیعت عین انحه ظاهر 
شده است نیستء حه طبیعت [۸۵-ر] واحده است در حقیفقت و حکم و آنجه از او 
ظاهر گشته مختلف است به صورت و حکم. پس این بارد یابس و آ حار یابس. 
پس جمع کرد در میان اين دو به یبس از برای تنبیه بر اصل جامع, و جدا ساعت به 
حرارت و برودت از برای تنبیه بر نوعیت . 
و الجامع الطبیعة لا بل العین الطبیعية. 
و حال اینکه جامع در میان صور طبیعت است بلکه عين واحده معهوده, که 
ظاهر شده است به صور هم موحودات. عین طبیعت است. 
فعالم الطبیعة صور فی مرآة واحدة, لا بل صورة واحدة فی مرایا مختلفة. 
یعنی : عالم طبیعت صور مختلفه؛ُ حاصله است در مرات ذات الهیه بی آنکه 
حاصل شود تعدّد و تکثُر در آن مرآت. بعد از آن اضراب کرد و گفت: بلکه صورت 
واحده است که آن‌ذات الهیّه است درمرایای۲ ۲ مختلفه که آن اعیان است. کقوله شعر: 


(۲۱) قا : افراس. 
(۲۲) با : مرایا , 


4- فص ادر یسی ۳۳۹ 
فماالوحه الاواحد غیرانته لذا آنت اعددت المرابا تعددا 


درهرآیینه روی دیگرگون می‌نماید حمال اوهردم 
و اضراب از فول ال ار برای تنبیه است مرحکم مقامین را که مقام موحد است و مقام 


‌‌ 


محمّق. و تحقیق مرآتین مراراً گذشته است. 
فما فم الا حيرة لتفرق النظر. 

و اینحا بغیر حیرت نیست از برای تفرق نظر عقّل در وحوه متعدده متضاده 
متناقضه و غیر آن؛ لاجرم دانسته نمی‌شود که حقیقت, واحده است ظاهر در صور 
مختلفه, با حمّایق کثیره است. 

و من عرف ماقلناه لم بحر. 

و هر که داند آنجه بیان کردیم - که حقیقت واحده است که ظاهر است در 
صور مراتب متکثره و مظا هر مختلفه سر گشت وادی حیرت نشود. 

و زن کان فی مز ید علم فلیس ان من حکم المحل؛ و المحل عین العين الثابتة. 

یعنی : حیران نشود. و اگر این عارف در مز ید علم باشد به وجوه الهیه, چنانکه 
خواجه علیه السّلام فرمود : «رب زدنی علماً» عدم حیرت نباشد مگر از حکم محل که 
آن عین ثابتة این عارف استء حنانکه حیرت نیز مقتضای عین حایر است. 

فیها بتنوغ الحق فی المجلی فتتنوع الاحکام علیه. فیقبل کل حکم؛ وما بحکم 
علیه الا عین ما تجلی فیه» وما ثم رلاهذا. 

یعنی : پس به سبب اعیان ثابته, که موجودات راست, متنوع می شود حق در 
مجالی و ظهوراتش ؛ چنانکه متنوع می شود ظهورات وجه در مرایای متعدده؛ لاجرم متنوع 
می گردد احکام عین ابته بر حق بحسب آنچه طلب می کند استعدادات عین ثابته از 
حق. پس قبول می کند حق هرحکمی را که اعطا [۸۵-پ] می کند حق را عین ثابته 
که حق در او متحلی است حون مستدیر نمودن وحه در مرات مستدیره, و مستطیل 
نمودنش در مستطیله, و در نفس امر ناظر بغیر یکی نیست و وجه بجز واحد نی . چنانکه 
گفت؛ 

فالحق خلق بهذا الوجه فا عتبروا * ولیس خلقاً بذاک الوجه فاذ کروا 
یعنی : اگر حق متنوع باشد در مجالیش» و قبول کند هر حکمی را از احکام 
کونته که اعیان بدان حکم می کند بر حق» پس حق,خاق است از آن روی که ظاهر 


۳۵ 


۱۵ 
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است در مظاهر خلقیه و مختقی است در وی؛ لاجرم مشهود در غیب وشهادت حق 
صرف باشد و غیر با او نی . کما قال: «فالحق المنژه هو الخلق المشبّه». بس «بهذا 
الوحه» اشارت است به آنجه گفت که حق است ظاهر در مرایای اعیان. و «بذلک 
الوحه» در آنحه گفت : «ولیس خلقاً بذاک الوحه فاذکروا» اشارت است به آنکه 
ظاهر در مرات حق اعيان خلَیّه است. پس حق خلق نیست در این وجه, بلکه منزه 
است از صفات خلقیه, و مختفی به حجاب عزتش و باقی در غیب که مشهود و مرئی 
نمی گردد, و هر چه مشاهده کرده میآید و دیده می‌شود خلق است. و شیخ عراقی 
سفاس سره از اینجا می فرماید؛ بیت 

همه جام است ونیست گویی می یا دام است ونیست گویی جام 

من یدر ماقلت لم تخذل ببصیرته . ولیس یدریه لا من له بصر 

یعنی : هر که در یابد آنجه را از وجهین [ که ] بدان اشارت کرده شد بصیرت 
او مخذول نگردد, و این را در نمی یابد مگر آن کس که دیده [ای] داشته باشد که 
عاجز نشود در مشاهده حق در عوالم غیب و شهادت. کما قال تعالی : «فکشفنا عنک 
غطاء ک فبصرک آلیوم حدید ۲۲)), 

و بصیرت عبارت است از دودیدهٌ دل که صاحبش بد ان مشاهده می کند 
مشاهدء غیبیه به شهود معنوی یا مثالی . قال علیه السلام : («ما من عبد الا" ولقلبه 
عیناد هما غیب ینظر بهما الغیوب فادا اراد الله تعالی بعبد خیرا فتح عینی قلبه لیری 
بهما ما اخفی عن بصره». وقال علیه السلام : «ننام عینای ولاینام قلبی ». آری؛ 


پیت . 
پنبه از گوش بدرکن همی گویدیار ‏ من چواندرنظرم چند بهرجابینی 
دیده ازماطلب و چهره‌بدان‌دیده‌ببین. ‏ کی بهردیده جنین‌روی‌دل‌آرا بینی 
سبل هستی خوددور کن از دیدهٌ دل تارخ دوست بدان دیدهٌ بیتابینی 
جتم وفژق فان المین واحدة وهی الکثیرة لا تبقی ولاتذر 
یعنی: [۸۱-ر] جمع کن در میان خلق وحق درمرتبا معّت, چنانکه‌در آیت 
کریمهٌ «و هومعکم آینما کنتم؟۲» جمع کرد در میان هو ینت خویش وعین عبدء و در 


(۲۳) س ۵۰ ی ۲۲ 
(۲۸) س ۵۷ ی 4. 


قول «کنت سمعه و بصره». و فرق کن در میان خلق وحق به مشاهده حق به غلبت 
وحدت بر تو جنانکه حق سسبحانه و تعالی -- فرمود: «قل الله ثم درهم*۲». و هم 
فرق کن به شهود خلق تنها هنگام غلبه کثرت بر تو کقوله تعالی : «هو الذی خلقکم 
من نفس واحد۳۶»؛ جه عین در حقیقت واحده است, و آن ذات الهیّه است و همان 
عین واحده کثیر بحسب مظاهر و اسماء و صفاتش. 

و فاعل «لاتبقی و لاتذر» «عين واحدة» است. یعنی وقتی که متحلی شود 
این عین واحده, ابقا نمی کند و فرو نمی گدارد از کثرت هیچ چیز راء بلکه نفی 
می کند و هباءٌ منثور می سازد ؛ 
در آن دم که طالع شود افتاب حجه ساب آورد سایه ای ذولباب 
عجب آنکه خود سایه وقت شهود همم از نسور حورشید دارد وجود 
ولیکن بهر جا که خورشید تافت نشانی کس از سایه آنجانیافت 

فالعلی لنفسه هو الذی یکون له الکمال الذی یستغرق به جمیع الامور الوجودية و 
النسب العدمية بحیث لا بمکن آن بفوقه نعت منهاه وسواء کانت محمودة عرفاً و 
عقلاً و شرعاً و مذمومة عرفاً و عقلا وشرعا. 

یعنی : علی مطلق که علوّ او لذاته باشد انست که کمال او مستغرق بود 
جمیم کمالات وجودیه و صفات حقیقیه و نسب اضافیه و سلبیه را بر وجهی که ممکن 
نباشد که از او فوت شود نعتی از نعوت ؛ خواه اين نعوت محموده باشد بحسب عرف یا 
عفل یا شرع و خواه مذمومه ؛ چه هر که از او فایت گردد چیزی.بحسب آن فایت او را 
علوّ نباشد. و این مقدار علو حاصل است آن را که متحمّق باشد بدان. پس علی_ 
مطلق علی مطلق نباشد و از آن حهت نعوت را از محموده و مذمومه تعمیم کرد که 
وجود خیر محض است و عدم شرّ محض. پس هر امر و وجودی را از روی وجود خیر 
هست و از روی عدمیّت ملحق می‌ شود بدو شر. پس مذموم می گردد چون زنا مثلاً که 
از آن حهت که کمال قوت شهو یه است خیر است و از جهت تأدی به انقطاع نسل و 
وقوع فتن موجبه مر نظام اصلح را شرّ است. پس خیر موجود را دانی است و شرّعارصی» 
پس لاجرم [۸۹-پ] هر چه مذموم باشد عقلاً یا عرفاً و شرعاً محمود است از جهت 
دیگ و از این حیثیت ملحق به حق و لازم وجود مطلق, پس نمی شاید که از اينها 


(۲۵) س ٩‏ ی ۰.۵۱ 
((۲) س ی ۱. 
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حیزی فوت شود از او. 
ولیس ذلک لا لمسمی اللّه تعالی خاصة. و أما غیرمسمی اللّه هما هومجلی له و 
صورة فیه فان کان مجلی له فیقع التفاضل -لابد من ذلک- بین مجلی و 
مجلی؛ و ,ن کان صورة فیه فتلک الصورة عین الکمال الذاتی لأٌنها عين ما ظهرت 
فیه. 
یعنی : نیست این کمال که مستغرق جمیم کمالات است مگر آن ذات را 
که‌مسمی است به احد که ذات احدیت جامعه است مر جمیع اسماء و صفات را؛ اما 
غیر ذات احدیه از انحه محلی و مظهری از حملة مظاهر آن باشد او را این کمال 
میان محالی بر قدر حیطه و عدم حیطه. 
پس تفاوت در مراتب علو نیز بحسب نصیب کمال باشد, و اگر غیر مسمی بالله 
صورتی بود در وی» بعنی اسمی از اسماء الهیه با صفتی ار صفات ذاتبه بود لا جرم 
تواسطه اشتمال دات و ملاحظه او آين صورت را کمال دانی باشدی حه این صورت که 
عبارت است از اسم وصفت,غیر آن ذات نیست که این صورت در وی به ظهور پیوسته 
و اما به اعتبار غیر یت مر این صورت را کمال مستوعب نتواند بود بلکه نصیبی از 
او باشد و تفاضل در اسماء واقع شود, چنانکه در میان مظاهر. 
فالذی لمسمی اللّه هو الذی لتلک الصورة, ولابقال هی هوولاهی غیره. 
یعنی : علوٍی که مستی بالله راست همان عاو است که مر این صورت راست, اگر 
جه گفته نمی‌شود که اين صورت مسمّای اللّه است. و نیز گفته نمی‌شود که غیر 
اوست. پس هر یکی از اسماءٍ الهی علی به ذات خود باشد. 
وقد أشار أبوالقاسم بن فسی فی خلعه... 
یعنی : [اشاره بدین معنی کرد ابوالقاسم بن قسّی ] در کتابش که مسمی است به 
«حلع نعلین». 
.ای هدا بقوله‌بان کل اسم الهی یتسمی بجمیع السماء الا لهیة و بنعت بها. و 
ذلک آن کل اسم یدل علی الذات و علی المعنی الذی سیق له و بطلبه. فمن 
حیث دلالته علی الذات له جمیع الأسماء» و من حیث دلالته علی المعنی الذی 
ینفرد به» ینمیز عن غیره کالربٍ و الخالق و المصور ژلی غیر ذلک. فالاسم 
المسمی من حیث الذات» و الاسم غیر المسمٌی من حیث ها بختص به من المعنی 


الذی سیق له. 
یعنی در آن کتاب اشارت [۸۷-ر] بدین معنی کرد به قولش که گفت: هر اسم 
الهی متسمی به جمیع اسماء الهیه است ومنعوت به همةٌ نعوتش. 
قول ابوالقاسم قتّی این‌بودءوشیخ دس الله سره از برای توضیح کلام او 
می گوید : معنی این کلام در این مقام آنست که هر اسم دلالت می کند بر ذات و بر 
معنیی که این اسم مسوق و موضوع از برای اوست و اطلاق او به اعتبار این معنی است» 
و این معنی طالب و مقتضی این اسم است. 
پس از آن روی که دلالت بر ذات می کند او راست جمیع اسمای واز روی 
دلالتش بر این معنی خاص منفرد و متمیّر است از غیرش, جون رب و خالق و مصور و 
غیر این. پس اسم عین مسمّی است از روی دات, و غیر مسمّی است ارحیثیت معيی 
مخصوص که این اسم مسوق از برای اوست. 
فذا فهمت آن العلی ما ذکرناه علمت آنه لیس علوالمکان ولا علوالمکانة» فان 
علو المکانة بختص بولاة الأْمر کالسلطان و الحکام و الوزراء و القضاة و کل ذی 
منصب سواء کانت فیه أهلية لذلک المنصب آو لم تکن» و العلوبالصفات لیس 
کذ لک. 
بعنی هر گاه که فهم کردی آنچه ما ذ کر کردیمش که آنکه علو او به ذات اوست 
علو او بحسب مکان و مکانت نتواند بود؛ هر اینه دانستی که علوّ اوعلو مکان و علو 
مکانت نیستء جه علو مکانت مختص است به ولاق, جون سلطان و حکام و وزراء و 
فقضاة و صاحب هر منصبی» خواه در وی اهلیّت این منصب باشد چون سلطان عادل و 
وز بر عاقل و قاضی غیر جاهل, و خواه او را اين اهلیّت نباشد. و علو به صفات 
همچنین نیست از برای آنکه علی به علو مکانت بعد از زوال مکانت از او علی 
نمی ماند. جنانکه سلطان و وز بر وحا کم و قاضی از مناصب خود معزول شوندء حه علو 
در حقیقت مرتبه راست نه ایشان راء و علی به صفات الهیه معزول نگردد. و این علواز 
او ابداً زایل نشود. 
پس ظن تو چیست در حق آنکه علوّ او ذاتی باشد و صفاتی» و هم مرتبتی و 
مکانی. و حق -مبحانه و تعالی - علی است بجمیم این اقسام جمعاً و تفصیلاٌ, و 
انسان" کامل را نیز از این اقسام نصیب است. 
فانه قدیکون أعلم اللاس یتحکم فیه من له منصب التحکیم و ان کان آجهل 
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الناس. فهذا علی بالمكانة بحکم التبع ما هوعلی فی نفسه. فذا عزل زالت رفعته 
والعالم لیس ذلک. 
تعلیل کلام سابق است. یعنی گاه می باشد که علی به علو [۸۷-پ] مکانت که 
جْهّل ناس باشد چون ساطانرجاهل و وز بر غیرعاقل تحکم می کند بر کسی که عم 
ناس باشد, و علوّ او علوصفاتی بود. و چون آن جاهل از حکومت معزول شود زایل شود 
رفعتِ اوء و ظاهر گردد فضیحتِ او. و عالم بر حال خود باشد از آنکه علم دولت ابدی 
و سعادت سرمدی است. شعر: 
گدای مجرّد صفت را جوروزی سرثر, رفت جزپادشاهی نیابی 
ولی بادشا را که يك لحظه ازسر کله گم شود حز گدایی نیابی 


۵1 


فص حکمة هم 1 ية فی کلمة ابراهيمية 

مهیم اسم مفعول است از تهیم به معنی مر گشته وحیران گشته.و حیران و 
هیمان از افراط عشق است که ناشی است از فرط محبت. و محبت اصل ایحاد خلایق 
و سبب ابدای حقایق است. کما قال تعالی بلسان حبیبه: «کنت کنزاً مخفيا 
فأحببت آن آعرف فخلقت الخلق» . 

و حصول افراط عشق از تحلیاتی است که وارد می شود از حضرت حمال مطلق و 
مورث هیمان می گردد بواسطة مشاهدة آثار حلال حق.و دوام هیمان و کمال حیرت 
ملایکه مهیّمه راستء و از اناسی‌مجذو بان حضرت را.و هر یک را از کاملان که 
محبوبان حق و مجذوبان حمال مطلق اند بحسب اختلاف طبقات و تقاوت درجات 
ایشان رانصیبی است ازهیمان کامل ونصابی از کنج حیرت شامل بعضی را در ابتدای 
حال»جون حذبه پیش از سلوک» و بعضی را در انتهای کمال »,حون حذبه بعد از 
سلوک, تا بدان حذبه به مقصد آقصی و مطلب اسنی رسیده انخراط در سلک مهیمین 
یابد و از بیخودی و نادانی هیمان و حیرانی در مخاطبه عشق خونر یز» که از وجهی 
عین معشوق مهرّانگیز استء گوید؛ بیت: 


ای عشق منم از توسرگشته وسودایی و اندر همه عالم مشهور به شیدایی 


در نامه محنونان از نام من آغازند 
ای باده فروش منء سرمایة جوش من 
اصل نیاز از تو 
گر زند گیم حویی در من نقسی در دم 
او توو آخر توباطن توو ظاهر تو 


زین پیش اگر بودم سَرّدفتر دانایی 
از تست خروش من من نایم و تونایی 
هم وامسق شیدایی, هم دلبر عذرایی 
من مردة صدساله توجاد مسیحایی 
مستور زهر حشمی در عین هو ید اد 


و جون ابراهیم -علیه السلام- اوّل کسی است که حق --سبحانه وتعالی- 
بر وی تجلی کرده است به هویِت ذاتیة ساره در کل مظاهر کونیه؛ و اّل کسی که 


من ات با 


از ۱-۸۸ اولاد آدم فانی در حوی شده وبافی بدو گشته و خلعت صمات تبونبه حففه 
پوشیده, اوست. کما ورد فی الخبر الصحیح: «ان ابراهیم صلوات اللّه اوّل من یکسی 


۱۰ 
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بوم القيامة», تا خر مطابق اوّل باشد و مجازات در یوم حزاء بحصول پیوندد. 
و جون بواسطه تحلیات ذاتِ الهیّه در صور کونیه متحّق بود به مرتبهٌ تشبیه, و 
رتبه تشبیه بعد از مرتبة تنز یه و تقدیس [ است ]؛ لااحرم این حکمت را در عقب حکم و 
اسرار تنز یه و تقدیس آورد وکملهً او را از آن روی مظهر و منبع حیرت و هیمان ساخحت 
که او -علیه المّلام- مجلای خلت و مطلع آفتاب عشق و محبت است و از شتِ 
محبت طالب حق در مظاهر کوا کب گشته بواسطةٌ ظهور نور یت در وی و از سرذوق 
گفته : «لنن لم یهدنی ربی لا کونن من القوم الضالین »۲۶. آی الحائرین فی حمال 
الحق. و از صدمات هیمان فانی از نفس خویش شده و از سطوات تحلی در عین 
نیستی نقا به هستی حق در مقام جمع و فرق یافته وادراک حق در سماوات ارواح و 
ارض احسام و 2 کرده؛ لاجرم گفته: «انی وحهّت وحهی للذی فطر السموات 
والارض حنیفاً "۲ . یعتی روی آوردم به حصرت آفر یدگاری که به به تحلی وجودی و 
سر یال داتی مساو وارض را اظهار کرد در حالت راستی و تسلیم هستی خویش به 
حق, و فانی گشته از افعال و صفات وذات خود در افعال وصفات و ذات جناب 
مطلق, «و ما آنا من المشرکین۲» و من از آن مشرکان نیستم که اثباتِ غیر کنم؛ 
ز برا که ذات الهیّه را بر سبیل کشف و عیان در صور جمیم | کوان در یافته‌ام ؛ لاجرم 
می گوید: 
انحه درییش خلق اغیارست در برعاشقان همه بارست 
نما سمی الخلیل خلیلا تخلله وحصره جمیع ما اتصفت به الذات الالهية. قال 
الشاعر ؛ 
وتخللت مسلک الرج منی * وبه سمی الخلیل خلیلا 
یعنی : خلیل را ازبرای تخلل و سر یانش در هر جزوی از اجزای جیری خلیل 
گویند» و از برای حصر او جمیم آنچه را [ که ] ذات الهیه بدان متصف [است ] جنانکه 
خمر را از برای تخمیر و پوشیدنِ عقل خمر گویند و عقل را از جهت تقیید و ضبط اشیاء 
عقل خوانند. و لهذا شاعر در مخاطبة عشق خلیل خویش می فرماید: 
ترا تخلل و سر یان در اجزای وحود چون سلوک روح است در مسالک [۸۸-پ] 
بدن؛ و خحلیل را اربرای همین تخلل خلیل خوانند ء حه خلیل را در مظاهر الهیه و 


(۲۰)س ی ۷۷. 
(۲۷)س ٩‏ ی .۷٩‏ 


(۲۸)س ٩‏ ی ۷۹. 
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صفات ر بوبیّه تخلل است. جون سر یان هو یت حق در این مظاهر از حیثیت اسم 
لطیف و فرق در میان خلت خلیل اللّه و خلت نبی ما --علیهماالسلام- که در آخر 
آحر ین خحطبه بر نفس خویش اثبات کرده که : «ان اللّه قد اتخذنی خلیلاً کما اتخذ 
ابراهیم اوتیت البارحة مفاتیح خزائن الارض و السّماء». و آن مفاتیح عبارت است از 
محبت کامله که بدان واسطه حضرت خواجه -علیه السّلام- مسمی است به حبیب 
الله, آنست که خلت حضرت محمدیه حون بوتش ذاتبه و ثابت است مر حقیقت او را 
الا و آخر و خلت و نبوت دیگران مستفاد از او جنانکه سابقاً تفر یر این معنی بتقدیم 
رسیده است . 

شیخ اوله مثال عقلی آورد چون قول شاعر که تخلل محبوب در مسالک روح محب 
عاشق و سر یان محبتش در جوهر دات متمم صادق امری عقلی است. کما قال الاخر 
کاشفاً عن هذا المعنی ؛ بیت : 
عشق آمد وشد جوخونم اندررگ و پوست تا کرد مرا تهی و پرکرد زدوست 
احزای وحود من همه دوست گرفت نامی است زمن بر من و باقی‌همه آوست 
و مثال دیگر حسی ذکر کرد کقوله : 

کما بتخلل اللون المتلون» فیکون العرض بحیث جوهره ما هو کالمکان والمتمکن. 
یعنی : تخلل ذات خلیل در ذات ملک, حلیل به احتفای آثار تعیّناتش در تعیّن 

ذات حق و بواسطة اضمحلال رسوم صفاتش در صفات, جناب, مطلق چود تخلل لود 
است در متلون, به حیئیتی که اختلاف از میان برخیزد و هستی این.بی شابه 
دوگانگی در هستی آن بيامیزد, و افتراق بحسب اشارت حتیه نماند, و حاوش غیرت 
تفرقهٌ انیت را از ساحت وحدت به دور باش عرّت براند, حنانکه مکان عرض مکان 
حوهر اوست حون رایحه طیّبه که در گل خود روست. بیت . 
ای برود از وهم و قال و فیل من خاک بر فرق من وتمثیل من 

و اين تخلل جون تخلل جسم نیست در جسم دیگر که یکی مکان دیگری باشد تا 
حق را محل یا حال بودن لازم اید بلکه از ضیق عبارت قصه لون و متلون در میان است. 
و اگر تحقیق کنی سر این اشارت همان است که به حکم «صبةة الم و من احسن 
من اللّه صبغة" "» می فرماید که؛ بیت : [۸۹-را 


(٩۲)س‏ ۲ ی ۱۳۸. 
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۳ ّم 
آن کس که هزارعالم ازرنگ نگاشت رنگ من وتو کحا برد ای ناداشت 
مر 
ایین‌رنگ همه هوس بودیاینداشت او بی رنگ است رنگ از او باید داشت 
تشیبه معقول یه محسوسن از برای تفهیم و ازاله شکوک وربب است؛ حه وافعات 
شهادنیه اد له وفایع غیب است. 
و لتخلل الحق وجود صورة ابراهيم علیه الشلام. و کل حکم یصح من ذلک. 
عطف است بر «لتخلله و حصره». یعنی : خلیل را خلیل خواندن از برای 
تخلل اوست در حق و هم از برای تخلل حق به ظهور هویت و سر یانش در وجود 
ابراهیم بحسب خارج و در عین او بحسب علم ؛ و از برای تخلل حق در هرحکمی که 
وحود خارجی ابراهیم راست از صفات و کمالات لازمه مرتعیّن او را. و تخلل ابراهیم 
در حق اثر تخلل اوست دروجود. و لوازم وجود ابراهیم و تخلل از جانبین نتیج؛ قرب 
فرابض و توافل است . و اشارنی کافی است آن را که عافل است. بیت : 
دل : نگ با د لستان ] محته ر وح؛ بین‌باخا کدان آمیخته 
ند گویی بی نشان و بانشان . . بی نشانذبین‌بانشان آمیخته 
زان لکل حکم موطناً بظهر به لایتعداه. 
یعنی : هر حکمی و صفتی را مقامی و موطنی است در مراتب الهیه, بحسب 
احکام دنیا و آخرت که ظاهر می شود آن حکم بسبب این موطن و قابلیتش, و تعدی و 
۰ ۰ و ۰ ت 
تحاوز نمی نماید از آن موطن. یا گوییم ظاهر می شود حق بدین حکم در این موطن. و 
‌ مس ۳ ۰ 
سیاق کلامش موید معنی ثانی است اگر حه اول اسبق است در مبادرت به دهن. 
و این سخن تعلیل ظهور حق است در صفات و افعال و ساير احکام که تابع 
وحود ابراهیم است و ظهور حق به صفات کونیه حون استهزا و مکر و تأذی و سخر یه و 
غیر این در آیات و احادیث . قال الله تعالی : «یسهزی بهم و مکروا الله و الله یر 
الما کر ین" آه فیسخرون منهم سخر اللّه منهم۳۱». و فی الحدیث: «ضحک الله 
۳ سم ۳ دا ۰ لش ۰ 
البارحه». و امتال این کثیر است. به گوش موسی همان شنید که به ز با شحره سخن 
گفت 
۱ ۶ م 5 ۳ بر ام ۲ ۰ 
ار توسوال می کنم مسئله ای حواب گوی انکه حدیت م ی کند کیست بگودر ین دهن 


(۳۱) س ٩‏ ی ۰۷۹ 


۵- فص ابراهیمی ۳۳۹ 


آلاتری الحق بظهر بصفات المحد ات و آخبر بذ لک عن نفسه وبصفات النقص و 
بصفات الذم؟ 
استشهاد است مر تخلل حق را در وجود عبد و اتصاف او به صفات کون ؛ لاجرم 

می گوید: نمی‌بینی که حق ظاهر می‌ شود[ ۸۹-پ ] به صفات محدثات و به 
صفات نقّص و دم که مختص است به مکوذات. حنانکه‌بدین معنی از نفس خحویش 
خبر داد که: «من ذا الذی یقرض الله قرضا حسنا۲"ه و لنعلم من یتبع الرسول من 
ینقلبٍ علی عقبیه ""ه و مرضت فلم تعد نی ». و امثال این جنانکه گدشت تا او به 
کسوت هستی مابدرنياید از ما [و از] کوشش ما حه بر آید. بیت : 


بشنوبنگربه گوش وجشم‌دل‌وجان کاسنجانرسد کسی‌به‌تقر یرزبان 
درقطره‌نگر گم‌شده‌در یای‌محیط درذره‌ببسین‌تنزده‌ خورشیدجهان 
آلا تری المخلوق بظهر بصفات الحق من آولها لی‌آخرها و کلها حق له. 
در این کلام استشهاد است مر تخلل عبد را در وحود حسق و اتصافش به 
صفات او؛ لاجرم می گوید: نمی بینی مخلوق را که ظاهر می شود به صفات حق و کل 
صفات حق حق ثابت است مخلوقی را که کامل است به حکم «و لقد کزمنا بنی 
آدم و وان اللّه حلق آدم علی صورته وعلم آدم الاسماء کلها* ۳». بعنی به آدم عطا داد 
حضرت الهی به فیض فضل نامتناهی اسماء و صفات الهیه را؛ چه حقیقت آدم عبارت 
است از ظهور هویت حق در صورت عین ثابته اش. پس صفات حق حق ثابت است مر 
او را. 
کما ا۳۶۵ صفات المحدثات حق للحق. 
یعنی : همه صفات الهیه حق است مر عبد راء حنانکه صفات محدئات حق 
ثابت است حق تعالی را؛ چه صفات محدثات شئون الهی است که «کل یوم هوفی 
شأن۲۲» تنببه است بر آذ. 
«الحمد لله»: فرجعت الیه عواقب الثناء من کل حامد و محمود. «و الیه برجع 
مر کله» فععْ ماع وحمد؛ وما ئم !۷ محمود و مذموم. 
یعنی : حضرت الهی فرمود که: «الحمدلله رب العالمین ۳۸», و تخصیص کرد 


(۳۷)س ۲ ی ۵ ۰۳۹ )۳٩(‏ قا : کماهی. 
(۳۳)س ۲ ی ۰۱:۳ (۳۷)س ۵۵ ی ۰۲۹ 
(۳۸)س ۱۷ ی ۰۷۰ (۳۸) س ۱ ی ۲. 


(۳۵) س ۲ ی ۰.۳۱ 


۳۵ 


۲۵ 


۲۰ شرح فصوص الحکم 


ماهیت حمد را به حق سبحانه. وشک نیست که خلق را نیز حمد لاحق است و لسان 
کمال است و در حقیقت همه کمالات حق راست. پس عواقب نا را رحوع به حضرت 
حق باشد اگر حه بحسب ظاهر اضافت کرده می شود صفات کمالیه به خلق, و متصف 
می‌شوند بدان صفات؛ اما منشأً جمال و مرجم کمال علی الحقيقة حق است خواه 
حامد حق باشدخواه حلق, ومحمود نیز خواه حق باشد و خواه حلق؛ حه حق است که 
حمد می گو ید نفس خحود را گاه در مقام جمعی و گاه در مقام تفصیلی . 

و حون آنجه مسمی است [۹۰-ر] به خلق, عدم است و آن را وحود نی» و 
موحود حقیقی بحقیقت حق است؛ لاجرم در رجوع حمد به حق شیخ تعمیم کرد و 
کَفت . («(و الیه یرحع الامر کله" ۳». بعنی خواه محمود باشد ان امر و خواه مذموم و در 
وحود غیر محمود و مذموم نی . 

وسر این سخن آنست که هر حه دروحوداست همه خیراست ومحمود 
ومذموم‌بودن جز به نسبت بابعضی اشیاء نیست. مثلاً شهوت ازآن جهت که ظل محبت 
سار یه در وحود است خیر و محمود است و عدم شهوت که عنت است مذموم. و هم از 
آن جهت که موجب بقاء نوع و سبب لت است که آن نوعی است از تجلیات جمالیه, 
مسحمود است. امّا چون واقع بر غیر موحب شرع باشد مذموم است, از برای آنکه سبب 
انقطاع نسل است و موحب وقوع فتنه در میان قوم. 
کمال رحوع بدو. و استدلال به آیات و امثال آن در اين باب از برای تأیس اهل 
حجاب و ترو یج در نظر هر ضعیف العقل و الالباب است و الا اهل کشف را به 
مشاهده حقیقتِ آمر معلوم است . 


اعلم آنه ما تخلل شیء شیناً !لا کان محمولً فیه. فا لمتخلل -اسم فاعل 
محجوب بالمتخلل- اسم مفعول. فاسم المفعول هو الظاه و اسم الفاعل هو 
الباطن المستور, و هو غذاء له کالماء بتخلل الصوفة فتر بو به و نتسع. فان کان 
الحق هوالظاهر فالخلق مستور فیه فیکون الخلق جمیع آسماء الحق سمعه وبصره و 
جمیع نسبه و ادراکانه. و ان کان الخلق هو الظاهر فالحق مستور باطن فیه» 


(۳۹) س ۱۱ ی ۱۲۳. 


فص ابراهیمی ۲۱ 


فالحق سمع الخلق وبصره ویده ورجله و جمیع قواه کما ورد فی الخبر الصحیح. 

حون بنای کلام بر تخلل بود باز رجوع کرده می گو ید : حود حیزی در حیزی دیگر 
تخلل کند یعنی در اید و نفوذدر حوهر او کند آن‌داخل محمول و مستور باشد در وی و 
آن مدخول فیه حامل و ظاهر. پس متخللی که اسم فاعل است یعنی داخل محجوب و 
مستور است در متخللی که اسم مفعول است یعنی مدخول فیه؛ لاجرم به دخول فیه ظاهر 
است. و داخل باطن و ظاهر متغذی به باطن» از آنکه فیض بر ظاهر حاصل نیست مگر 
از باطن. پس باطن غذای ظاهر است و قوام و وحود ظاهر بدو باشد. 

و تمثیل در این مقام به محسوس از برای ایضاح است؛ لاجرم خالی نیست که حق 
ظاهر باشد و خلق باطن یا به عکس. پس اگرحق ظاهر باشد [۹۰-پ] و 
محسوس_ به تجلی در مرتبه‌ای از مراتب اسم ظاهر و خلق در وی مستور و باطن ؛ لاجرم 
خلق حمیم اسماء و صفات حق باشد ار سمع و بصر و ارادت و عیر اد و جمیع نسبی 
که ملحق است به حق شرع و اگر ظاهر خلق بود در مرات حقء پس حق مستور باشد 
در وی و باطن. وحق سمع و بصر خلق و حمیع قوای باطنة او باشد. و این نتیجة قرب 
نوافل است و اوّل نتیحه قرب فرایض. 

و شیخ سقلاس سره -- ذ کر یدو رجل‌دراین مقام به موافقت حدیث نبوی کرد اگر چه 
کلام در باطن بود و این هر دو از ظاهر است. و در حدیث تنبیه است بر آنکه حق عین 
باطن عبد و عین ظاهر اوست ؛ حه در حدیت ذ کر «سمع» و «بصر» کرد که از اسماء 
قوی است. و «ید» و «رحل» نیز آورد که از اسماء جوارح است. پس حق عین قوای 
بنده و حوارح او باشد» اری؛ بیت : 
سمع و بصر وزباد و دستم همه اوست من نیستم و هستی هستم همه اوست 
من گفتن ما واو"؟ زهستی موهوم است . زین هستی موهوم چورستیم همه آوست 

نم ان الذات لوتعرّت عن هذه النسب لم تکن الها. 
الهیت اسم مرتبه حضرت اسماء و صفات است. و صفات عبارت است از 
نسب متکثره به اعتبارات و وحوهی که عارض می شود ذات را به نسبت با اعیان ثابته و 
به نسبت با استعدادات اعیان. و اعیان حمایق ماست که در حضرت علمیه ثابت است. 
پس مرتبه اقتضا می کند جیزی را که احکام او بر آن جیز جاری شود مثل سلطنت و 
قضاء که اقتضای رعیت و اهل بلد می کنند که اگر این نسب مذ کوره نباشد باقی نماند 


(4۰)قا: + و. 


۳۵ 


۳۵ 


۲ شرح فصوص الحکم 


مگر ذات الهی که بدان ذات اشارت ممکن نباشد» و از اوعبارت میسّر نشود و وصف 
او به نعتی از نعوت محال باشد. و اين مقام هویت احدیت است که جمیع نسب در 
این مقام مستهلک است. بیت : 
جانی وجهانی ونه جانی نه‌جهان ‏ پیدا ونهانی ونه پیدانه نهان 
چیزی که فرانگیردش عقل وبیان . موضوع قضیه کردن او را نتوان 
پس الهیت به اسماء و نسب متحمّق می شود جنانکه واحد را نسب به سبب اعداد 
لاحق می گردد بر آن نهج که گدشت. از آنکه اگر اعيان نبودی اسم خالق و رازق و 
فادر و سمیع و بصیر و یر این اسماء وصفات اضافه ظاهر نشدی. 

پس علت غایی از ایجاد ما ظهور الهیت اوست جنانکه گفت: «کنت کنزا 

مخفیَاً » ٩۱1‏ -ر] الی آخره. 
وهذده النسب أحدئتها آعیاننا: فنحن جعلناه بمالوهیتنا لها 

یعنی : این صفات ظاهر نشد مگر به اعیان ما. و مراد از «احداث » جعل و ایجاد 
نیست از آنکه ما مجعول و موحود به اوئیم. پس به جعل و ایجاد حق ما را ,ظاهرشد 
صفات او. 

و مراد از «مألوهیت» نزد این طایفه مرتیٌ عبودیت است و مقصود از «مألوه» عبد 
است نه معبود ؛ بر تحلاف قول مفتران که گو یند: («1له» به معنی («ما لو )» است بعنی 
به معنی معبود. مثل کتاب به معنی مکتوب. لاجرم معنی آن باشد که: ما اظهار کردیم 
به عبودیت خو یش معبودیت حق راء وبه اعیان خود الهیت اورا؛ چه اگر هیچ موجودی 
به وحود نیامدی, ظاهر نشدی که او اله است. پس علّت غایی از ایجاد ما ظهور الهیت 
اوست. لاحرم جعل به‌معنی حقیقی نباشد, بلکه مراد معنی مجازی او باشد که اظهار 
است . 

و این سخن به لسان اهل صحونیست و در وی نوعی *" از شطح است جه در وی 
نوعی از رعونت است که لایق نیست به حال متأدبین در حضصرت رحماد. و نظیر این 
حنان است که رعیت و مر ید و تلمیذ گوید: به وحودی من سلطان, سلطان شد ‏ و 
به ارادت و قراءعت من شیخ شیخ گشت و استاد استاد شد. یعنی ؛ بیت: 

علامم حواحه را آزاد کردم منم کاستاد را استاد کردم 
من آن مومم که دعوی من.آنست ‏ که من پولاد را پولاد کردم 


(4۱) فا : نوع. 


۵- فص ابراهیمی ۳:۳ 


قدوةالعارفین شیخ شرف الدین داود قیصری می فرماید ؛ شعر: 
لاحابری رفقا علی فاننی. « آأکاشف عمافیکم من سراثر 
فیظهر بالقب المعنی حمالکم ن کماظهرت لبلی‌بقیس بن عامر 
| گرجه یوسف ما دلفر یب و محبوب‌است وليك شهرت حسنش ز آه یعقوب است 
زخلق اینه حسن خویش ساخت اله . حمال مرتبه را جون ظهور مطلوب است 
فلا بعرش حتی نعرش. قال علیه السّلام: «من عرف نفسه فقد عرف ربه» و هو 
اعلم الخلق بالله. 
نی : حق سسبحانه و تعالی - شناخته نمی شود به الهیت تا ما به عبودیت 
شناخته نشویم از انکه تسعقل این حیثئیت که از قبیل نسبت است موقوف است به 
منتسبین. جنانکه رسول -علیه السّلام - معرفت رب را به معرفت مر بوب موقوف 
دانست که: «من عرف نفسه فقد عرف ر بّه». او -علیه السّلام - عارف‌ترین خلق 
است به خدای عر شانه, 
فان [۱٩-پ]‏ بعض الحکماء و آبا حامد ادعوا آنه بمرف اللّه من غیر نظر فی 
العالم و هذا غلط. 
یعنی امام غزالی و ابوعلی -رحمهما اه و اتباع ایشان دعوی کردند که 
حق -سبحانه و تعالی- شناخته می شود بی آنکه به عالم نظر انداخعته آید. و ایشان 
استدلال می کنند به موثر بر ار و این مرتبه‌ای اعلاست از استدلال به اثر بر موثر. 

و حاصل استدلال ایشان آنست که وحود ممکن با موحودممکن محتاه است به 
علّت موحودهٌ غیر ممکنه, و آن حق است که واحب است وحود او لذاته. و اين نیز 
استدلال است از اثر به مونر. پس تمام نشد دعوی ایشاد. پس شیخ -فاس سره 
ایشان را به غلط نسبت کرد یا از برای اين يا از جهت عدم تعقل نسبت بدون 

نعم تعرف ذات قدیمة آزلية لایعرف آنها الهحتی المألوه. فهو الدلیل علیه. 

یعنی : جون صاحب طبع سلیم و دهن مستقیم امعاد نظر و اجالت بصر در نس 
وحود کند ممکن است که در یابد که ذات او قدیم ازلی و واجب است. و وجود او 
لد انه . 

و این ادراک نه بحسب استدلال باشد بلکه بحسب ذوق و وحدان بود و بر تنبیه 


دیگری نیز ممکن باشد تا او را نیز بدین وحه معرفت دست دهد. 


۳۵ 


۳۵ 


)۲ شرح فصوص الحکم 


اما معرفت حق بر این وحه که الهی است صاحب اسماء و صفات, متصور نیست 
حز به طر یق نظر در عالم و استدلال از عبودیّت بر معبودیّت و از مر بویشت یه 
ربویکت, پس عالم دلیل است بر اله از آن روی که اله است. و لهذا عالم را مأحوذ از 
علامت دانستند که عبارت است از دلیل . 

نم بعد هذا فی انی حال یعطیک الکشف آن الحق نفسه کان عين الدلیل علی 
نفسه و علی آلوهیته. 

در این کلام کشف مقام جمع است. یعنی بعد از معرفت اله به مألوه و معرفت 
ذات قدیمهٌ ازلیه که صاحب مرتبهُ الهنت باشد جون توخه تام بدان حضرت نمایی عین 
بصیرت تو منفتح شود و غشاوت, شتر منکشف گردد, لاجرم بحقیقت دریابی که حق 
است دلیل بر نفس خویش به تحلی ذاتی, تا افاضة اعیان ما کند به فیض اقدس. 

و هم اوست دلیل بر الوهیت, خود به تجلی اسمائی وصفاتی مر حمایق ما را نه 
غیر او که مسمی است به عالم. بیت : 
آفتاب آمد دلیل آفتاب ‏ گردلیلت باید از وی رو متاب 

و جون از حضرت خواجه -علیه السّلام- پرسیدند که: بم عرفت اللّه؟ از برای 
۱-ر] اشارت بدین معنی فرمود: «بالله عرفت الاشیاء». پس سوال از ذات 
الهبه کردند که ذات حق را به چه شناختی جواب داد که به حق شناختم اشیاء را و 
به نور آو در یافتم. 

و سوال ایشان از مرتبا الهیه نبود. چه معرفتم اين مرتبه نمی,باشد مگر بعد از علم و 
معرفت ذات, و محجوب از این معرفت بغایت دور. و از لسان این دو معنی گفته اند؛ 
شعر: 

فلولا کم ما عرفنا الهوی ولولا الهوی ما عرفتاکم 

و سر آنکه شیخ سقّس سره- این مباحث را در این فص ایراد کرد انست که 
ابراهیم صلوات الله علیه و سلامه- طالب حق بود و مستدل بروّی به مظاهر 
کوکبیه. پس اوّلا شناخت که اورا ری است که خالق اوست. بعد از آن عشق بر وی 
غلبه کرد لاجرم حندان طلب کرد هدایت در رسیدن و تحلی در یافت» و یفین دانست 
که راهبر طر یق معرفتِ ذات عشق حمال است نه عقل وابسته به استدلال؛ لاحرم 
متبعانش از لسان مرتبة او می گویند؛بیت : 


مجوی حانب حانان زعمل راهبری که عشق دوست بود سوی دوست اهنما 
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میان شب به جراغ افتاب نتوان حست که افتاب هم ازنور خود شود پیدا 
وآن العالم لیس لا تسجلیه فی صور أعيانهم الثابتة ای یستحیل وجودها بدونه. 
یعنی عطا می‌دهد ترا کشف این را نیز که وحود عالم نبست مگ تحلی وحودی 
حمّانی که ظاهر است در مرایای صور اعبان ثابته, و مستحیل است وجود اين اعبان در 
خارج بی این‌تحلی وجودی. 
پس عالم از حیثیت وحود عين حق است که ظاهر است در مرایای اعبان نه غیر. 
ازیک جهت ارجهان نکونیست جو پوست از وحه دگر ببین که جون مغز نکوست 
زان روی که ماییم نکو نیست ولیک درغایت خوبیست از آن روی که اوست 
و أنه بتنوع و بتصور بحسب حقائق هذه الأعیان و أحوالها. 
یعنی : اعطا می کند ترا کشف این معنی را که حق است که ظاهر می شود در 
صور عالم و متنوع می گردد بحسب انواع اعیان, و می‌براید بصور حفایق و احوالش. 
يس اعیان بافی است و مشهود وحود حق حق است نه غیر او. [۲٩-پ]‏ 


و هذا بعد العلم به منا آنه الهلنا. 

یعنی : این کشف و شهودبعد از علم است به حق و ذاتشبه اينکه اله ماست 
بحسب اسماء و صفاتش؛ چه اگر ندانیم که ما را الهی است و اورا اسماء و صفات 
که اقتضای اعیان می کند تا محل‌سلطنت و مجلای ظهور ذاتش باشد هر آینه نتوانستیم 
دانستن که متحلی در مرایای این صور حق است, و نه ما را کشف حاصل شود و نه 
مرتبُ الهیت او را اصلاً ظهور. 

ثم یانی الکشف الاخر فیظهر لک صور افیة. فیظهر بعضنا لبعض فی الحقء 

فیعرف بعضنا بعضاء و بتمیز عن بعض. 

بعد از آنکه بياید کشف دیگر که آن کشف مقام فرق بعد الحمع است وآن را 
جمع جمع نیز گویند به اعتبار آنکه جمع می کند جمع را با فرق, و ان ظهور صور اعیان 
است در مرات حق. و به این اعتبار مشهود جز خلق نیست وحق مختفی است در عرٌ 


سم 
‌- 


احمی وغیبی که معبر است به لساتن حبییش به («عما»)؛ اگر چه وحود او مراتی 
است که ظاهر می شود در وی عالی و نزد این ظهور ظا هر می شود بعصی مامر بعص 
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را در حضرت علم حق. پس واقم می شود تعارف در میان اعیان در این حضرت به حکم 
مناسبت» و ظاهر می گردد تنا کر بحسب عدم مناسیت . و آنجه از تعارف و تنا کر در 
عالم ارواح واقع می شود, چنانکه نبی ما بر آن تنبیه کرد که: «الار واح جنود محندة 
فما تعارف منها ائتلف و ما تنا کر منها اختلف» مظهر و نتیحه این تعارف وتنا کر است 
که واقع است در حضرت علمیه. بیت : 
مارا حز از ین لقاءلقای دگر یست کین صحبت از آن لقای اوّل اثر یست 
دانی که کجا بودملاقات نخست از عالم ارواح راگرعبریست 

و حاصل این کلام به عبارت دیگر آنست که کشف اوّل که مستمی است به 
جمع فنا است در حق؛ چه شاهد و مشهود در این کشف تنها حق است وبس. و در 
کشف ثانی که فرق بعد الحمع است بقای وجودمر بوب بعد الفناءاست. لاجرم در این 
مقام ظاهر می‌شود صور خلق, و ظاهر می‌شود بعضی مر بعضی را در حق. پس حق 
آبینه خلق باشد با آنک» يك[۹۳-ر] وجود است که متکثر است به صور کثیره. 
پس حقیقت حق باشد و صور خلق. پس در این شهود بعضی خلق بعضی را شناسد و 
بعضی از بعضی متمیز گردد. 

فمنا من یعرف آن فی الحق وقعت هذه المعرفة لنابنا؛ ومنا من یجهل الحضرة التی 

وقعت فیها هذه المعرفة بنا: أعوذ بالّه آن أکون من الجاهلین. 

پس بعضی از ما از آن قبیل است که می‌شناسد که معرفت بعضی مامر بعضی را 
واقع است در مرات ذات حقء و حضرت علم او هم به اعطای اعیان ما این عرفان را به 
حکم مناسبت واقعه است درمیان این اعیان» و بعضی از ما نمی‌داند اين حضرت راءو 
تعارف را در مان اعیان ادراک نمی کند به سبب غواشی ناتحه از نشأت عنصر یه و 
از اطواری که در او ظا هر شده عین انسانیه تا هنگام وصول بدین صور الفّه. کما قال: 

واظنهانسیت عهودابا لحمی ومنازلا بفراقها لمیقنم 

و حون اوّل حال اهل کمال و مقام محبوبان حضرت ذوالجلال است که ایشان را 
مشاهدهٌ حلال حق از مطالعهٌ جمالش حجاب نگردد چون طایفٌ محجوبین به خلق از 
حق, وملاحظهٌ حمال حق یز از مراقبه جلالش حاجب ایشان نشود چود فرفة محجوبین 
به حق از حلق. 


و دوم حال طایفهُ مححو بین است که اعتبار به شأن ایشان۲؟ تست و از حر یم 


(۲ ع ) قا : اعتبانسال انساد. 


فرب حضصرت دوراند و ار سرادفات عرت مهحور ؛ سیح -فذس سره از انخراط در 


سلک این طایفه استعاذه می کند که : «أعوذ بائله آن کون من الحاهلین». 
و بالکشفین معاً ما بحکم علینا الا بنا. 
یعنی : کشف اوّل اعطای این معنی می کند که موحود بحقیقت حق است و بس؛ 
و او طاهر است در مرایای اعیان و خلق برفرار اول بافی در عدم. بیت . 


پیش از این دیدی حهان جون بودد رکتم عدم هم‌برآن‌حالست حالی همجنان‌انداخته 
و کشف انی اعطای آن می کند که موحود خحلق است ظاهر در مرت وحود حق و 


حق در غیب خویش» و کشف جامع در میاد این دو کشف معا و آن مقام کمال 
محمدی است که شهود حق است در عین خلق و شهود خلق در عين حق حمعاء بی 
آنکه صاحب 1 کشف به یکی محتحب شود به دیگری»اعطا می کند این کشف آن 
۱ ۱ ۱ .۳ ۳ مت 
معنی را که حکم نمی کند حق بر ما از احکام مگر به سبب اقتضای اعیان‌ما آن حکم 
را, 
لاء بل نحن نحکم علینا بنا و لکن فیه. 

اضراب کرد از قوش که: «مایحکم علینا الحق الابنا»» از برای تأ کید مذ کون 
و گت" بلکه اعیان ما حکم می [۳٩-پ‏ ] کند بر ما به استعداداتش, از برای 
آنکه هرعینی از اعیان طلب می کند از حق به لسان استعدادش که ایحاد کند او را 
و حکم کند بر وی بحسب قابلیتش. پس هرعین حا کم است برحق که بر وی حکم 
کند. به مقتضای قابلیت ولیکن در علم حق. 

و لذ لک قال «فلله الحجة البالغة»: یعنی علی المحجوبین اذ قالوا للحق لم 
فعلت نا کذا و کذا مما لا بوافق آغراضهم؛ «فیکشف لهم عن ساق». 

و از برای این حضرت الهی فرمود که: ححت بالغه خدای راست بر مححوبین که 
ایشان را حقیقت امر جنانجه هست منکشف نشده است وقتی که در مخاطبه حق 
مج ۲ ۱ . 
گفتند که چرا در حق چنین و چنین کردی از اموری که موافق اغراض ما نیست. پس 
بار نمود . 

وهوالاًمر الذی کشفه العارفون هناء فیرون آُن الحق ما فعل بهم ما ادعوه آنه فعله و 
آن ذلک منهم؛ فزنه ما علمهم ,الاعلی ما هم علیه. 
و أصل حقیقت امر آنست که عارفان آن را هم در دنیا ادراک کردند و مشاهده 


۳۵ 
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نمودند که آنجه نا ملایم طبع و نا موافق غرض دعوی می کننددر حال حجاب که حق 
با ما کرد چنان نیست که از قبل حق باشد بلکه به اقتضای اعیان ایشان است. پس 
حق سسیحا نه وتعالی - می‌داند که آنجه اعبان بر آنست وعمل بدان موحب بتقدیم 


می رساند لا جرم آنجه حقّ با ایشان می کند هم ار اعیان ابشان است ‏ سس آنجه بر 


ایشان طاری می شود تفس انشان کرده باشد. و لهدا حق -سبحانه و تعالی - 
می فرماید : ((قما ظلمهم ال ولکن کانوا آنفسهم بظلمون ۲۳ ۰ و ار برای این سر 
ابراهیم سعله لسلام - ؟ گفت : «بل فعله کبیر هسم». حول از او پرسیدند که در 


حق الهة ما این فعل تو کردی ای ابراهیم ؟ گفت : بلکه بزرگتر ین ایشان کرد. 
پس فعل را به نفس انسان حواله کرد, جه اصنام به لسان احوال خویش از باطن 
ابراهیم استدعای اهلا ک خو یش سکردند از آانکه ممّام عبودیت خو یش و ضلالت عبده 
اصنام را می‌دانستند اما نست کردن ابراهيم -علیه السّلام- کذب را به نفس 
خویش -حنانکه در حدیث شفاعت کبری آمده است - از برای آن بود که ظاهراً فعل 
از آن صنم صادر نشد بلکه از ابراهیم ظاهر گشت. و انبیا مأموراند به ظواهر, کما قال 
سعلیه السلام - «نحن نحکم بالظاهر والله یتولی السراثر». 
فندخص حجتهم وتبقی الحجه لله تعا لی البا لغة. 
بعنی : باطل می‌ شود ححت [44- را محجوبین» و باقی می‌ماند حجت 
بالغه مر خدای را سعز آسمه--. 
فان قلت فما فائدة قوله تعالی: «فلو شاء لهدا کم آجمعین» قلنا «لوشاء» لو 
حرف امتناع لامتناع: فما شاء الا ما هوالأُمرعلیه. ولکن عین الممکن قابل للشیء و 
نقیضه فی حکم دلیل العقل؛ و أی الحکمین المعقولین وقع» ذلک هو الذی کان 
علیه الممکن فی حال ثونه. 
ایراد این سوال از برای آنست تا در حواب تنبیه بر سه قدّر کرده آید. و سوال آنست 
کسه: جون حا کم بر ما اعيان ما باشد و شأن حق آنکه افاضةٌ وجود کند بر حسب 
مقتضای اعیان, پس فایده قول حق تعالی که می فرماید : «فلوشاء لهدا کم حمعین؟۲» 
جه باشد. و حواب آنکه حرف «لو» از برای امتناع حیزی است لامتناع غیره. و حون 
اعیان متفاوت الاستعداداند و بعضی قابل هدایت و بعضی غیر قابل ممتنع شد حصول 


(۳) س یی ۰.۳۳ 


(44) س ۱۰ ی ۹. 
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هدایت از جمیم. 

پس معنی «فلوشاء‌لهداکم آحمعین» آن باشد که حق سسبحانه و تعالی - 
نخواست هدایت را از برای آنکه علم او متعلتق است به امتذاع حصول هدایت از جمیم. 
لاجرم متعلق نشد مشیّت مگر به آنچه امر بر آنست. پس عدم مشیّت معلل است به عدم 
اعطای اعیان ایشان هدایت حمیع را. و این از برای انست که مشیت و ارادت دو 
نسبت اند تابع مرعلم را؛ جه تحقّق مشیت وارادت را از مشاء [واراده] مراد جاره 
نیست, و این هر دو می‌باید که معلوم باشد. 


و علم در حضرت اسماء و صفات از وجهی تابع است مر معلوم راء از اين روی که 
علم نسبتی است که طلب می کند منتسبین راءو حق ایجاد نمی کند مگر بحسب 
استعدادات قوایل. پس واقع نمی شود در وجود مکر آنچه اعطا می کند آن را اعیان» و 
عین اعطای ذات خود نمی کند و ذات مقتضی شی ء و نقیضش نی ؛ اگر جه عقل حکم 
می کند بر آنکه ممکن قابل است مر شیء را و نقیضش را از برای اتصافش به امکان 
که اقتضا می کند تساوی طرف وجود و طرف, عدم را. ولیکن کسی که واقف باشد بر 
سر تن این فُذر می‌داند که ذات شیء هر چه را اقتضا می کند واقع آنست فقط . و 
اعیان محعول به حعل جاعل نیست تا ایراد متوحّه شود که جرا عبن مهتدی مقتضی 
هدایت ساخته شد و عين ضالٌ مقتضی ضلالت؛ جنانکه متوخه نمی شود که گو بند ‏ 
جرا عین کلب»کلر نجس العین کرده شد و عين انسان انسان طاهر بلکه اعبان صور 
اسماء الهیه اند و مظاهر آن در علمءبل عین اسماء و صفات قانمه‌اند به دات قدیمی 
بلکه عین ذات اند از روی حقیقت. 

پس اعیان ازلاً و ابدآًب‌اقی اسست[۹4-پ] و حعل و ایحاد بر وی متعلق 
نی . جنانکه امکان تطرّق فنا و عدم بدو نیست. و این‌غایت مخلص است ازاین مضایق. 
والله اعلم بالسراثر و الحمانق. شعر: 
در کل وحود نیست حزیک فاعل بافی همه هست فعل او را قابل 
وین طرفه که قابلات جز فاعل نیست وای ار رسد این سخن به گوش غافل 

و درقول شیخ -قدس الله سره که می گوید: «ولکن عين الممکن قابل» تا 
اع اشارت است به محجوب وعاجز بودن عقل از ادراك حقیقت حیزی بدانحه آن 
چیزفی‌نفسه بر آنست و حکم عقل مقابل بودن ممکن شی ء و نقیضش را چون حکم 
اعمی است بر کسی که پیش او حاضر شود و ساکت باشد به اینکه این حاضر ز ید 
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ست یا ز ید نیست. چه این حکم اگرچه بحسب امکان صحیح است لکن در نفس 
امردحق یکی است و صاحب شهود می‌داند که کدام حق است. بیت: 
عقل رامعزول کردیم وهوس راحدزدیم کین جلالت لایق این عقل واین اخلاق‌نیست 
و معنی «لهداکم» لین لکم: و ما کل ممکن من العالم فتح اللّه عين بصیرته 
لادراک الأْمر فی نفسه علی ما هو علیه:فمنهم العالم والجاهل. 
این کلام نیز بمتزلة حوابی است سوال اوّل را و تقر رش آنکه: مراد از هدایت 
اینجا ایمان آوردن به رسل نیست تا سوال وارد شود, بلکه معنیش آنست که اگر خدای 
خواهد بیان کند بطریق کشف حقیقت امر راء و رفع کند حجاب را از دیده دلهای 
شما تا ادرا کر ام بدان وجه که هست بکنند. پس بدانند که اعیان بعضی شما 
اقتضای ایمان می کند و اعیان بعضی دیگر اقتضای کفر. پس ححت مرخدای راست بر 
شما ولکن هر احد ی از ز اهل عالم از آن قبیل نیست که ممکن باشد انفتاح عین قلب 
او تا ادرا کر امر فی نفسه تواند کرد. جه بعضی از ایشان عالم‌اند و بعضی حاهل به 
حکم افتصای اعیاد, 
و در تفسیر هدایت به بیان تنبیه است بر آنکه هدایتِ حقیقیه حصول علم یفینی 
است به آنجه امر بر آنست در ذاتش. 
فما شاء فما هداهم أجمعین» و لایشاء. 
یعنی : نخواست هدایت کل را از برای عدم اعطای بعضی اعیان هدایت را. پس 
هدایت نداد ایشان [را]. و نمی‌خواهد هدایت جمیع را ابداً از برای آنکه شئون حق 
جنانکه اقتضای هدایت می کند اقتضای ضلالت نیز می کند, و لهذا دار آخرت را 
نیز به جنت ونار قسمت کرد و آدم را نیز به ین آفر ید. یکی عبارت از صفات 
جمالیه است [۹۵-ر] که مظهر او در آخرت جنت است؛ ویکی عبارت از 
صفات حلالیه که مظهر او در اخرت نار است. پس مطابق باشد آخر اوّل را. 
و کذ لک « ان بشاء»: فهل بشاء؟ هذا مالابکون. 
یعنی : انحه در «لوشاء» گفتيم در «ان‌یشاء» نی که متعلق به استقبال 
استء همان است. 
و اگرسژال کنند که ممکن نیست که خدای هدایت جمیع را خواهد ؟ گوییم این 
نمی تواند بودن از انکه علیم حکیم که همه خیر را به حکمت می کند مستحیل است 
که وقوع غیر ممکن را خواهد . 


۵- فص ابراهیمی ۲۵۱ 


فمشینته آحدية التعلق و هی نسبة تابعة للعلم و العلم نسبة تابعة للمعلوم و المعلوم 
آنت و آحوالک. فلیس للعلم آثر فی المعلوم, بل للمعلوم آثر فی العلم فیعطیه من 
نفسه ما هو علیه فی عینه. 

یعنی : حق را مشیتی است واحده عامّه که بدان تجلی می کند. پس هر احدی 
بحسب, قابلیت .نصیب, خویش از آن تجلی می گیرد. لاجرم به مقتضای آن ظاهر 
می‌ شود خواه هدایت باشد و خواه ضلالت. کما فال تعالی : «وما آمرنا ۹ واحدة 
کلمح بالبصر؟؟»؛ 

یا گوییم چون واقع در وود احدالنقیضین است بواسطه اقتضای عینش» پس 
مشیّت نیز احدیة التعلق باشد. چه مشیت نسبتی است تابعه مرعلم را؛ چه آنچه به 
وحهی از وجوه معلوم نباشد ممکن نیست تعلّق ارادت و مشیّت به او. 

و علم نسبتی است تابعه مر معلوم را از روی تغایر» و امتیاز هریکی از دیگری. و 
معلوم اعیان ثابته است و احوال اوم و اقتضا نمی کند مگر وجود, احد الطرفین را از 
نقیضین . لاجرم مشیّت نیز متعلق نشود مگر بدو. پس علم را در معلوم اثر نیست بلکه 
معلوم را اثر است در علم. و در بعضی از مواضم بتقدیم رسیده که علم از کدام جهت 
نافع است و از کدام جهت متبوع و موتر است در افاضه اعیاد. 

و انسما ورد الخطاب الالهی بحسب ما تواطاً علیه المخاطبون و ما آعطاه النظر 
العقلی؛ ما ورد الخطاب علی ما بعطیه الکشف. و لذلک کثر الموسنون و قل 
العارفون أصحاب الکشوف. 

حواب مرضی از سوال سابق اینست که جون | کثر اشخاص انسانیه عقلاءواصحاب 
نظر* آاند, وارد نشد خطاب الهی مگر بحسب آنچه تواطو و توافق اکثر عباد بر آنست از 
عقل و مقتضای آن, و بر طبق فهوم و قدر عقول و علوم ایشان که به انظار عقلیه به کمال 
قدرت و حمال مشیت و ارادت حق معترف‌اند» و می گویند : اگر خواهد همه را 
هدایت دهد از آنکه «فعال لما بر ید"؟»[۹۵-پ] است. 

و وارد نشد خطاب بر آن نهج که کشف اعطای آن می کند از برای عدم وفای 
ستعدادات ار باب نظر و فکر در فهم این و قلت عارفین از اهل کشوف و واففین بر سر 


اب 


جح کر 


ودر. 


(4۵)س ۵4 ی ۵۰. (4۷) س ۱۱ ی ۰۱۰۷ س ۱۰ ی ۸۵. 


((4) فا : نظ رگوی. 
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و اگر خطاب الهی بحسب عقول و ادرااک مخاطبین وارد شود هر آینه مومنان بسیار 
باشند و عارفان کم؛ جه طور معرفت که کشف حفایق امور است بالاتر از طور ادراک 
عقل است. بیت : 
هر کس که گرفت خانه درکوی حنون ‏ . آزاد شد از جرا و وارست ز چون 
عقل و همه مدرکات او معلول است عشق است و حنونسست زعلت بیرودل 

روما منا الا" له مقام معلوم ». ۱ 
وهیچ‌یک ازمانیست که او را مقامی نباشد معلوم و مرتبه معینه درعلم حی 
تعالی که تعدی و تحاوز نمی کند از ان مرتبه. پس هر که مقام او در علم و مقتضای 
عینش آن باشد که واقف بودبرمقعضای عقل یا وهمش منقلب باشد در تحت حکم تدبیر. و 
هر که مقام او اطلاع بود بر احوال وجود, هیچ وقت روی نتابد از حکم تقدیر» و در 
باطن اعتراض نکند بر هیچ احدی از خلق حقٌ -سبحانه وتعالی - اگر چه در ظاهر به 
امر و نهی فیام نماید, ولی در باطن گو ید : 
هرحبز که روی می‌نماید از غیب با ک است و لطیف است و منزه از عیب 
ای منکر اگر تونیز اینجا برسی بینی که جنین است بلاشبهه و ز یب 
و هوما کنت به فی تبوتک ظهرت به فی وجود ک. 
یعنی : اختصاص هر یکی ازمابه («مقام‌معلوم» که ازان تخطی وتحاوز 
نمی کند, عبارت است از اين معنی که آنچه عین تو ملتبس و متصف بود بدان در حال 
ثبوت تو در حضرت علمیه, به همان صفت ظاهر شوی در وحود خارجی. و بر حسب 
استعدادات که عین ثابتَهٌ تو در حضرت علمیه داشت.لاجرم این حکم عام است 
مرجمیم اعیان را و مخصوص به ملایکه نیست چنانچه اخبار کردند از نفس خویش. 
پس ((هو» مبتداست و ما بعدر او خبرشء کقوله تعالی : «مثل الحنة ای و عد المتقون 
تحری من تحتها الانهار 6۲۸ ی هذا الکلام. 
هذا ان‌ثبت آن لک وجودا. 
یعنی : امر اینست اگر وجود خارجی مراعیان را باشد به حکم ظهورش در 
مراب حق. 
فان ثبت آن الوجود للحق لالک فالحکم لک بلا شک فی وجود الحق. 
یعنی :| گراین وجودخارجی ان حق‌باشد به حکم ظهورحق درمرایای اعیان» 


۸(۰) س ۱۳ ی ۰۳۵ 


۵- فص ابراهیمی ۳۳ 


پس بی هیچ شبهه حکم ترا باشد در وجود حق؛ از برای آنکه وجود حق من حیث هوهو 
واحد است که در وق تعدد را [٩۹-را‏ هیچ مجال نیست. پس تعدّد و تنوع و اختلایف 
از احکام مرایای اعیان باشد در وجود حمّانی . 
وانثبت آنک الموجود فالحکم لک بلا شک. 
یعنی : اگر ثابت شود که موجود تویی به وحود فایض از حقء پس ترا حکم باشده 
در این وجود بحسب عین توبی هیچ شک. 
ون کان الحاکم الحق؛ فلیس له الا ٍفاضهة الوجود علیک و الحکم لک علیک. 
یعنی اگر گوییم که حاکم حق است بحسب مقام جمعی خویش بر مقامات 
تفضیلیة منعوته به عبودیت؛ پس نباشد حق را بحسب مقام جمعی او مگر افاضه وجود بر 
مظاهر علمیه اش که مسمّی است به اعیان تا وحود یابند در خارج, و اين افاضه نیز به 
طلب اعیان باشد و استعداداتش. پس حکم در حقیقت از توباشد بر تو. 
فلا تحمد الانفسک ولا تذم الانفسک. 
پس حمد مگوی مگر نفس خود را و هم مذقت مکن غیر نفس خویش راء از آنکه 
خیر و شد توازتست وبر تست بحسب اقتضای عین تو و از برای ترتب ُواب و عقاب بر 
افعال تست. و این در مقابله انست که موحد به سبب غلبةٌ وحدت بر وی اثبات 
می کند که حمد و دم و خیر و شر از حق است و وحود و فعل و صفت غیر اورا نیست 
لاجرم می گوید؛ شعر: 
ول الذی شاهتَهعل واحدٍ » بمُشردمولکن بحخب الاکنة 
(ذا ماآزال الشتر [لم اترغیرة » ولم یب بالاشکالي (شکال‌ر يبة 


ای ذات‌توآندریس هرذات‌نهان خودنیست بحزذات تودرهردوحهان 
ِ ۱ ۸ 7 بٍ ۱ , 
يك روی توماییم وتو بی روی دیگر ان روی دراین نموده این روی دراد 
و ما ییقی للحق یه حسمدافاضة الوجود لأن ذلک له لالک, 

یعنی : بافی نمی ماند حق را مکر حمد افاصه وحود که آن حق راست نه ترا؛ از 

۰ ۰ ۰ ۰ ۹ ۰ ._ ۰ م 
برای آنکه فیضان وحود ارلا و ابداً ممکن ۰ نیست مکر از مقام جمع. 

و اين کلام مناقض آن قول نیست که در اوّل فص ذ کر کرده بود که: ((همه حمد 
خحدای راست» حه آن از ممام وحدت بود و این از ممام کثرت. و در این معام متعین 
می‌شود حق را حمد افاضهٌ وحود. 


۳۵ 
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و اما حمد کمالات و حسنات راجع می‌شود به اعیان, و اگر به امعان نظر ملاحظه 
این معنی کنی, و کمالات اعیانیه یریحسب مقامات تفصیلیه‌حق -سسبحانه و 
تعالی - است و در حقیقت غیر حق نیست؛ هر آینه در پابی که همه حمد او راست 

آن کس که وحوداو بخودنیست اورا زکحا کمال باشد [٩-ب‏ ] 
فأنت غذ اوه بالأْحکام» و هو غذاک بالوجود. 

یعنی : هر گاه که حکم ترا باشد در وجود» پس توغذای حق باشی از برای ظهور 
احکام وجودیه که لازم مرتبه تست در تو,. وحق غذای توباشد به افاضة وجود بر تو و 
اختقای او در تو حون احتقای غذا در مفتذی. 

و اطلاق غذا اینجا بر سبیل مجاز است. چه اعیان سبب بقای مغتذی و واسطه قوام 
ظهورات احکام وحودیه و بقای اوست و حق سبب بقای وجود اعیان, جنانکه غذا 
سبب بقای مفتذی و واسطه و قوام و رابطه ظهور کمالات اوست. و از این روی که غذا 
مختفی به مفتذی است حق را غذای اعیان ساخحت که او مظهر اعیان است و مختفی 
در وی ؛ و اعیان را غذای حق ساخت از برای ظهور حق هنگام اختفا و فنای اعیان در 


حی. 
فتعین علیه ما تعین علیک. 
یعنی : متعیّن شد حکم از توبر حق, چنانکه متعیّن شد بر تواین حکم از او. 
فالامر هنه الیک ومنک | لیه. 


پس امر و حکم از حق بسوی تست که آن فیضان وجود است بر توه و از تست 
بسوی او به اعطای عین تو ایجاد کردن ترابر هر آنچه در ازل بر آنی . 
غیر آنک تسمی مکلفُا وما کلک للابما قلت له کلفنی بحالک وبما نت علیه. 
ولا بسمی مکلْفاً: اسم مفعول. 
یعنی : فرق در میان حق وعبد در اين مقام آنست که عبد را مکلف گویند و حق 
را نی. و در حقیقت بنده راتکلیفنکرده‌است مگر عین ای چه او به ز بان استعداد 
مرحق را می گوید که تکلیف کن مرا به احوال که در استعداد وذات من هست, و به 
آنجه من بر آنم تا ظاهر شود مقتضیات استعدادات ذات من: 
فیحمدنی واحمده وسمبدنی واعبده 


پس حمد می کند حق -سبحانه و تعالی - مرا به ایمحاد کردن من بر صورت 


خویش و تکمیل نفس و تجلیه قلب و تخلیص من از سجن طبیعت و قید هوی, و من نیز 
حمد او می گویم به لسان حال به اظهار کمال و احکام صفاتش در مرآت عین خو یش 
وبه حسن قبول تجلیانش و به لسان قال به تسبیح وتحمید وثنا بر وی. و عبادت من 
می کند به خلق و ایجاد و اظهار من در مراتب وجود که آن مرانب روحانیه و جسمانيه 
علو به وسفلیه است. حه ایحاد و اظهار حیزی از غیب به شهادت نوعی است از خدمت 
و عبادت. لاجرم من نیز عبادت او می کنم در ظاهر به اقامت حدودش و ادای 
[۹۷-ر] حشوقش و امتشال اوامر و انزجار از نواهیش درباطن به قبول تحلیات 
ذاتیه و اسمائیه اشءو اظهار احکام آن و اطلاق عبادت بر حق؛ اگر چه در ظاهر شنیم 
است و نوعی از سو ادب. 

اما هرگاه که احکام تجلیاتٍ الهی بر دل غالب شود چنانکه دل را از دایرة 
تکلیف و طور عقل اخراج کند دل را امکان مراعات ادب اصلاً نماند. پس ترک ادب 
آنجا ادب باشد. یت : 
ادب عشق جمله بی ادبی است ‏ ام السمشق عشتهم اداب 
شیخ عمربن فارض می فرماید : شعر: 

وقالوا لاتمن ولوسموا حبال حنین ماسمونی لفتت 
كت 
گر سخن مستانه می گوید حسین از وی مرنج 
حون تومستش می کنی ازنرگس غماز خود 

قدوة العرفاء قیصری در این مقام می گو ید ؛ شعر: 
و اداب ارباب العقول لذی الهوی ‏ کاداب اهل | لسکر عند اولی العقل 
فلا تخد لن ان قال صب متیّم من الوجد شیناأ لایلیق بذی الفضل 
وفی السکرمایجری‌علی‌السن الفتی. یضاف الی الراح المزيلة للعقل 
مجنونم اگر بی ادبم معذورم اردانش و عفمل ورسم مردم دورم 
مختار نماینده ولی مجبورم مقبوض وحزین شکل ولی مسرورم 


ففی حال أَقربه وفی الاعیان آجحده. 
یعنی : در حال غلب» مقام جمع و وحدت و تجلیاتش بر من اقرار به وجود حق 
می کنم در مقام جمعی او بواسطه فانی و مستهلک دیدن جمیع | کوان در وی. و جون 


۳۵ 
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نظر می کنم در اعیان وا کوان و اختفای حق در وی از برای اظهارش» پای بر پساط 
ححود می نهم از برای غلبةٌ کثرت و رو یت خلق. 

و ممکن نیست که اعتبار کرده شود موجودی از موحودات در خارج که ممتاز باشد 
از سایر موجودات»و رت و معبود همه بود جنانکه شأن ار باب حجاب است از اهل نظر و 
غیر آن» از برای آنکه هر حه موحود معین است در خارج هید و مشخص؛ و 
هر جه جنین باشد عبد است نه رب؛ جه رب مطلق است که متقید نشود به اطلاق و 


تقیید بلکه ظاهر شود در همه مرانب‌وجودیه و مقوم همه باشد به بویت خویش. 


رق الرزحاج و رقت الخمر فتشابها و تشا کل الامر 
فکأنه عمر ولاقدح و کانه قدح ولا خمر|۹۸-پ| 


ِ# 


ای علم قدیمت همه را کرده شمول . فعلت نه جوفعل بندگانت معلول 
ما وتو حواب و کاسه با کاسه و آب ما رنگ تویا تورنگ ما کرده قبول 

یا معنی بیت آن باشد که : اقرار می کنم به حق در صورت عارفان و مکاشفان و 
انکار می کنم در صورت مطرودان و محجوبان در هنگام تجلّی او بر اعيان وجودیه نه 
مثالیه و اخراو به. بیت: 

آفعی نبود بعر از ناشناخت  .‏ توبریار وندانی عشق باخت 
فیمر فنی و أنکره و آعرفه فاآشهده 
یعنی : حق مرا می شناسد در جمیع مواطن و مقامات ومن در بعضی مواطن 
می شناسمش و گواهی می‌ دهم و در بعضی مواضع نمی شناسم و انکار می نمایم از 
برای آنکه حق در مقام هویم وحدتش مقس است از ز اطلاع بر وی» و حقیقتش منزه 
ار امکان شناختن. و در مقام واحدیت به صفات و اسماء شناخته می‌آید. 

و چون تجلی به صفت منعم کند رغبات بسوی او متوفر گردد, و حون به صفت 
منتقم‌براید هرب و نفرت نتیحه دهد و هر گاه که تجلی به صورتی نماید که موحب 
تعظیم نیست انکار کرده شود حنانکه در حدیت تحول آمده است . 

و می شاید که «فیعرفنی و آنکره» به لسان محجوب باشد و «اآعرفه فأشهده» 
به لسات عارف و صاحب شهود بود. 
فانی بالفنی و آنا اساعده فاسسده؟ 


۵- فص ابراهیه ۲۷ 


یعنی : از کجا او را غنا باشد از ما مطلقاً, وحالانکه ما مساعده اومی کنیم در 
ظهور اسماء و صفانش و بروز تجلیات و جمیع کمالاتش درما. چه قابل مساعده فاعل 
است در فعلش بواسطه قبول کردن آن فعل, کما قال اللّه تعالی : «آن تنصروا الله 
پنص رکم؟؟». و نصر عین مساعدت است » و ما اسعاد حق می کنیم به ظهورحمال و 
حلالش در مرائی دوات و مظاهر اعیاد خویش. ۵ 

و حون اسعاد در حقیقت عبارت است از اخراج کمالات که در باطن است به 
ظاه و اظهار آن,و کمالات اسماء و ظهوراتش حون به اعیان ما بود جنانکه در حدیث 
صحیح آمده است که «و الذی نفسی بیده لولم تذنبوالذهب اللّه بکم و جاء بقوم یذنبون 
فیستغفرون الّه فیغفر لهم» نسبت کرد شیخ -قدس اه سره - اسعاد را به ما؛ و آن 


اسعاد اوست به نفس خود مرنفس خود را بی اعتبار تعدّد و تکثر در حقیقت. ۰ 
لذاک الق آوجدنی فاعلسمه فاوجده 


(دا ک» [۹۸-را اشارت است به «أعرفه فشهده». بعنی از برای معرفت 
الوهیت و ربوبیت خویش ایجاد کرد حق -سبحانه و تعالی - مرا. کما جاء فی 
الحدیث : «کشت کنزاً مخفتاً » الحدیث. و قال تعالی : «و ما خلت الحنّ و الانس 
لا لیبدون "*» ی لیعرفون. لاجرم من نیز در می‌يابم او را در جمیع مظاهرشء و ۱۵ 
اظهار می کنم مر محجوبان را در آن مظاه از برای آنکه حق مختفی است در این 
مظاهر به اظهار خلق. 

پس چون دانستم که اوست ظاهر در کل موجودات و اظهار کردم این سرا بر 
محجوبان و شناسا ساختم ایشان را.حق نزد ایشان نیز ظاهر شد. و این اظهار محازات 
حق است از ما که ما را از خفای غیب بسوی ظهور شهادت آورده است . ۱ ۷۰ 
بداصاء السحصدبث لا وحقق فیْ مقصده 

یعنی : به این معنی حدیث امد که «کنت کم] مخفاً» الی آخره. و محمّق شد 
در من مقصود و مطلوب او که آن عبادت و معرفت است. کمال قال تعالی : «و ما 
خلقت الحنّ و الانس الا لیعبدون ۵۱». 


پس جایز است که کلام از لسان کل باشد حه با همه ظاهر می شود کل صفات و ۲۵ 
)4٩(‏ س 4۷ ی ۷. 


(۵۰)س ۵۱ ی ۰.۵1 


(۵۱) س ۵ ی ۰۵۷ 


۳۵۰ 


۲۵۸ شرح فصوص الحکم 


می‌شاید که اراده نفس خحویش کرده باشد و مراد کشف اسرار خود بود. 
و لما کان للخلیل هذه المرتبة التی بها سمی خليلاً لذ لک سنّ القری» و جعله ابن 
مسَرة مع میکائیل للارزاق و بالأرزاق یکون تغذی المرزوفین. فاذا تخلل الرزق 
ذات المرزوق بحیث لاییقی فیه شیء الا تخلله؛فان الغذاء پسری فی جمیع 
اجزاء المفتذی کلها و ما هنالک أجزاء فلابد آن بتخلل جمیع المقامات الالهية 
المعبر عنها بالأسماء فتظهر بها ذاته جلْ و علا. 


یعنی : چون خلیل را -علیه الّلام - مرتبه عرفان و شهود حق در اعیان وتخلل به 
نور رت در اسماء و مظاهرش -أعنی اکوان- حاصل بود از برای این مهمان"داری 
ستّت او امد و آن اعطای رزق است به مرز وقین. و لهذا شیخ محمّق ابن مَُرَهُ او را 
علیه الّلام - با میکائیل شر یک و مُساهم ساخت در ایصال رزق. پس چنانکه 
متخلل می‌شود رزق در ذات مرزوق می‌باید که متخلل شود ابراهیم -علیه 
ااشّلام - در جمیع مقامات الهیه که معیّراست به اسماء در آن حال که غذای حق شود به 
ظهور احکام در وی از انکه غذا ساری است در جمیم اجزای مفتذی. و چون اینجا 
اجزاء نیست بلکه اسماءٍ الهیّه و صفات, ربانیّه است [۹۸-پ] پس تخلل واقع 
نمی‌شود مگر در اسماء و صفات. پس ظاهر می‌شود ذات حق در آن اسماء و 
مظاهرش. و گفت: 

فنحن له کماثبتت آدلتنا ونهن لنا 

معنی : ما غذای او ییم جنانکه مرایای او یم چه قوام ظهور کمالات و صفات او 
با ماست جنانکه قوام شیء با غذاست, حنانکه ثابت شد ادلهٌ ماء یعنی مقر شد ادله 
کشفیه از ذوق و وحداد. 

(«و نحن لنا » بعنی : و ما غدای خودیم به اعتبار اختقای اعیان ثایته وطبایم كلية ما 
در صور خحارحیه ما؛و به اعتبار قوام ما بدان اعیات و طبایع ؛ جه ان حمایق ماست. یعنی 
معنی آن باشد که ما مُلک او ییم و او رت و مالک ماست چنانجه مقدّر شد به ادل 
کشفیّه و عقلیّه. وما ملک ماییم از برای آنکه اعیان ماست که حا کم است بر ما. 

و یست او را غیر تکوین و ایجاد من در خارجء پس از این وجه‌ما اورا ملکیم؛ 
حنانکه اعیان خود را از وجهی دیگر, و این کلام به اعتبار فیض مقس است که 
کمال اسم ظاهر به اوست نه به اعتبار فیض اقدس که از این وجه اعیان نیز از اوست و 


۵- فص ابراهیمی ۳۵۹ 


رحوع همه امر بدو. پس ما ملک اوئیم و اوحاکم بر ما. 
یا معنی آن باشد که نیست او را غذائی غیروحود من از برای من در وحود او. 
پس ما غذای اوئیم چنانکه از وجهی غذای خودیم 


فلی و جهان هووانا ولیس له آنا با 

یعنی : وقتی که وجود من عين وجود مطلق باشد وتعین یافته به انضمام او تعین 
من پس مرا دو وحه باشد: وحه هویت و وحه انانیت. پس از وحه اوّل در میان ما 
امتیاز نیست, و در یک عين محال‌بین‌نی. لاحرم از این روی نه ر بوبیت باشد و نه 
عبودیت . و از وحه دوم تمیز باشد و عبودیت ور بوبیت ظاهر شود و حق را -سسبحانه 
و تعالی - انانیّت به انانیّت من نیست بلکه انانیّت او به ذات اوست. و او غنی است 
ار ما سوّی. و آنانتت من مفتقر است به سوی او و معلول مر او را. و هرگاه که ظاهر شود 
انانیت او افنای اشیاء واعدام اغیار کند. 

یا معنی آن باشد که او را انانّت معیّنه نیست که به عبارت «آنا» تعبیر از آن کرده 
شود و به آن انانتت از ما ممتاز گردد در خارج» و مفارق بود بحسب ظهور بلکه 
مختفی است در اناننعت ما. و از برای این گفت : 
ولکن فی مسضظهره فنحن له کمئل! نا 

«مظهر » مصدر میمی است. یعنی : ولکن در من است ظهور او. 

و می‌شاید که اسم مکان باشد. کما قال الله تعالی : «لقد کان [۹۹-ر] لکم فی 
رسول اللّه آسوة حسنة ۵۲ بعنی درما حیزی است منتزع از ما که مظهر اوست, یعنی 
ما مظهر اوئیم. 

و کلمةٌ «لکن» استدرا ک است از قول او که «و لیس له آنا بٌنا». یعنی انانیّت او 
ممتاز از ما به انانیّت علیحده نیست بلکه او ظاهر است در ما وما مظهر او ییم. 

پس به اعتبار ظاهر یت و مظهر یت تعدد و امتیاز حاصل شود. و جون مظاهر او 
باشیم پس ما اورا مثل ظرف و او ما را مثل مظروف باشد. و جمیع اين معانی از مقام 
کثرت تفصیلیه است که راجع است در حقیقت بعین واحده. 

و اما در وحدت نه ظاهر است و نه مظهن و نه ظرف است و نه مظروف ؛ بلکه همه 
شیء واحد است که در وی اصلاً تعدّد نیست. پس در این مقام «لون‌الماء لون‌انائه» 


(۵۲) س ۳۳ ک ۰۲۱ 


۳۵ 


۲2۰ شرح فصوص الحکم 


همان رنگ دارد که«لون المحب لون‌محبوبه»حهمن و او گفتن اینجا مجازی است و 
اعتبار ظرف و مظروف خیال بازی. و خواجه -قدّس الله سره - در ذیل سوال ازسر 
احتلاف اقوال اهل کمال اشعار به مقام وحدت کرده‌اند که مستلزم برخاستن اختلاف 
است از اقوال و گفته ؛ بیت : 


1 


1 ۰ 


۳۵ 


قدوه ال دانش و تقوی 
که‌جه‌باشد مراد شبخ حنید 
گر بود آنحه خواست شیخ عرب 
ار حه فرمود صاحب اللمعات 
عکس آن‌جیست این رنگلومحب 
بوالوفا در مبان این دو مقال 
که بخفت اندرون جامع مرد 
پس یکی آمدآن کدوبگشاد 
جون‌شدازحواب بی کدوبیدار 
دبدان خفته را که‌داشت کدو 
من کدامم زصفته و بیدار 
گم شدم حویش رانمی دانم 
با ک از بیش راه من برحاست 
حود نشانهای ما و من برخحاست 


جه‌شماو جه‌ما چه‌اوو چه‌نو 


از ترحیع اين ضعیف تأمل نمای. بیت : 


_9 ۰ 
الا ای کوهربحرمصف 
وحودت هر اظهار کمالات 
برای جلوه عشق حهانسوز 
رهر آیبنه دیداری نمودی 
حهاد آسوده در کتم لد نود 

2 ۱ اِ , ی ۷ 
کهی با حان محنون عشق‌بازی 


بنویسد جواب این فتوی 
رحم الله ز رمز لود الماء 
از «فنجن له کمئل آنا» 
عکس آذ را که شیخ کرد ادا 
همسست رنگ حبیب بی همتا 
هست سرگشته‌تر ازآن شبدا 
بسته بهر نشان کدوبر پا 
بست بر پای‌حویش وحفت آنجا 
حست بسبارهرطرف خود را 
گشت حبران و گفت :بارخدا 
ببسوی من مرا رهی بنما 
در حدود زمین و ملک سما 
ن نشانها که بود از من و ما 
رفت فرق از میاب ما وشما 
بعداز ین بحروحدت است وصفا 


زا س , ۰ ۰ ه 
و اگر شوق [۹۹-پ] ان داری که مضمون این فص را به ذوق در یابی و معلوم 
کنی که اختلاف عبارات بحسب اختلاف مقامات و اعتبارات است, در این یک بند 


که در عالم تویی پنهان و پیدا 
جواز غیب هویت شد هویدا 
بسی آیینه‌ها کردی زاشیا 
به هر حشمی درا وکردی تماشا 
برآوردی زعالم شور و غوغا 
گهی دلها بری با حسن لبلی 


۵- فص ابراهیمی ۳۹۱ 


توهم عشمی وهم معشوق وعاشق توهم‌دردی وهم اصل مداوا 
تویی پیرایه معشوق دلبر تویی سرمایه عشاق شبدا 
نیاز وامق بیجاره از تست هم از نوعشوه‌ها و ناز عذرا 
به جشم عارفانت می‌نماید حهالن‌جمله تن و توحاد تنها 
ولیکن عاشقان با دیده دوست جهان گم دیده در نورتجلی 
شناسندت به فردا نیت امروز. که حاحت نیست ایشان را به فردا 
سخن مستانه می گوید مَُیتت . که دادش ساقی عشق توصهبا 
منم معذور ای عشق اربگويم . چوچشمم گشت از نور تویید 
که در عالم نمی بینم بجز یار و مافی الدار غبر الله دار 
و چون جمیم اسماء مستهلک است در تحت اسم‌الله و مجتمم در او. و 
کثرت جمیم اسماء منقهر در تحت وحدت اسم الهی, و اوست متکلم به لسان جمیع؛ 
و هم اوست هادی و دلیل سوی وحدت حقیقیه که مرتبهٌ وحدت مطلقه است حضرت 
شیخ فرمود : 
و اه بقول الحق و هویهدی السبیل. 
ذاتی که نماینده به حندین صور است بیوسته ز خود بسوی خود درسفر است 
من در عجبم که هادی و گمره کیست حون اوست که راه و رهرو وراهبرست 


۳۵ 


[*] 
فص حکمة حقیة‌فی کلمة اسحاقية 


چون بعد از مرتبه عالم ارواح مجرده عالم مثال است که‌مسمی است به خیال» و 
آن منقسم به مطلق و مقیّد. و اوّل کسی که به ز بور حلصی صفات ثبونیه - که روح 
عالم مشال است - آراسته [۱۰۰-ر] شد ابراهیم بود علیه السلام -- لاحرم شیخ 
-قدس الله سره- عالم مشال مقیّد را در کلمه اسحاقیه ذ کر کرد از برای مراعات 
ترتیب در بیاد مراتب. 

از آن حهت در اینها ذ کر عالم مثال مقید کرد که عبارت است از خیال انسانیء 
و متعرض به مطلق نشد که این خیال مقید مثال و انموذح عالم مثال مطلق است. و این 
هر احدی را حاصل است. 

پس هر کس به ملاحظه اين مقیّد راه به مطلق تواند برد» و از ادرااک کیفیات فرع 
اطلاع بر اصل حاصل تواند کرد. 

و چون اسحاق رو یای ابراهیم را سعلیه السّلام-حق دید و گفت» «یا ابت افعل 
ما تومر ستحدنی اد شاء اللّه من الصایر ین ». یعنی : ای پدر دلنواز آنجه را در خواب 
دیده‌ای محعّق ساز, وبه ذیح من پرداز که بعون عنایت ر بآنی و تأیید هدایت سبحانی 
شاید که مرا به ز یور صبر آراسته یابی ؛ شیخ دس الّه سره - حکمت اسحاق را به 
حقیه نسبت کرد. 

فداء نبی بح دح لقرباد و ین واج الکبش من نوس انسان 

همزة استفهام از برای تعجب و تعجیب از اوّل بیت محذوف است تقدیراً «فداء 
نبی » است. حنانکه می گو یی : «هذا قدری عند ک», و مراد «اهذا» است. 

««بْح» به فتح ذال مصدر است. وبه کسرش اسم آنچه کشته می شود از برای 
فر باد. 


و «واج» صوت غنم است. و «نوّس » تذ بذب و اضطراب و آواز کردن در حال 


(۱) س ۳۷ ی ۰۱۰۲ 


"س فص اسحاقی ۳۳ 


سوق ابل. بقال : «ناس ابله»؛ ی ساقه. و «ناس الشیء و اناسه» آّی ذبذ به و حرکته. 
و مراد اینجا صوت اشیاء است وحرکت ای یعنی حگونه فدای پیغامبری کشتن 
قر بانیی تواند بود. و جگونه صوت کبش و حرکت اودر حال ذبح قایم مقام صوت 
انسان و ح رکتش تواند گشت» و حالانکه در میان فدا و مفدی عنه از مناسبت و 
مفارقت جاره نیست. و لهدا مسلم از برای ذمی و حر از برای عبد کشته نمی شود. و 
بباید دانست که اکثر مفسّران برآنند که فدا از برای اسماعیل بود» و ظواهر نصوص نیز 
دالٌ است بر این اما شیخ در اختیار این مذهب معذور است از آنکه بدین موحب مأمور 
است جنانکه در اوّل کتاب گفته شد. 


و عظمه اللّه العظیم عنابة بنا آوبه لا آدرمن آی میزان 

وحالانکه حضرت حق سبحانه و پرورد گار عظیم این ذیح را به عظمت وصف 
کرده که: «و فدیناه بذ بح عظیم ۲»؛ یا از برای عنایت و تعظیم شأن او که او را فدای 
پیغامبری ساخته است که عندالله معظم است؛ یا از برای اعزاز و احلال و تعظیم و 
اکرام این پیخامبر |۱۰۰-پ] [است] بدین معنی که ذیح را جون فدای جنین 
عظیمی ساخته لاجرم سزاوار تعظیم باشد. پس نمی‌دانم که اين از کدام میزان است 
تعظیم علی الحقیقه و عنایت کیش راست یا ما را. 

ولاشک آن البدن أعظم قیمة و قد نزلت عن ذیح کیش لقر بان 

«بذن» بضم باء وسکون دال حمع «بدنه» است. یعنی : شک نیست که بُذنه 
شنم است از وحه قیمت و اکبر است ازروی هیأت از کبش, و لهذا یک اشتر 
عوض هفت اضحیه تواند بود. با وحود اين در باب تقرب من الحق قدر او ازدرحه کبش 
انحطاط یافت از برای شدت مناسبت درمیان کبش و نفس مسلمه فانیه فی اللّه ؛ حه 
حلفت کبش از برای تن دردادن است به‌ذیح وبس بخلاف بُذن که مقصود اعظم از 
او رکوب و حمل اثقال است. 

فیالیت شعری کیف ناب بذاته شخیص کبیش عن خليفة رحمان 

یعنی : کاش بدانستمی که حگونه به ذات خود ثابت شد شخصک گوسفند کی از 
خلیفه حضرت رحماد. 


بدانکه غرض شیخ -قلس اللّه سره در این ابیات بیان سر توحید است 


(۲)س ۳۷ ی ۰۱۰۷ 


۳۵ 


۳۵ 


۲۹۶ شرح فصوص الحکم 


[ که ] در هر یک از صور وجودیه ظاهر است. آری؛ بیت : 
سر توحید زهر ذره عیان می گرد خرده بینی که بود واقف اسرار کجاست 
وایراد این کلام در صورت تعجب از برای دفع غوغای محجوبین است و در 
ضمن این نفی زعم ایشان است و اثبات قول موحدین از اهل تحقیق که مشاهدهٌ وجود 
حق و ظهور آن در جمیع صور می کنند خواه در صورت کبش و خواه در صورت اسحاق 
-علیه السّلام - و می کو بند؛ بیت : 
بی وجود تو هیچ بودی نیست . بو آن تواست وما نابود 
لاجرم در اینجا نیابت از نفس خود به نفس خود است و نایب و منوب گفتن از ضیق 
عبارت. چنانکه مولانا دس سره می فرماید ؛ بیت : 
نی غلط گفتم که نایب یا منوب گردو پنداری قبیح آید نه خوب 
لا جرم بدین اعتبار مساوات در مفادات حاصل باشد 
آلم تدرآن الأمرفبه مرتب وفاء لأرباح ونقص لخسران؟ 
یعنی :نمی دانی که امرالهی در وجود و تنزل و ظهور اودر همه مراتب مرتب 
است. کما قال اللّه تعالی : «خلق سبع سماوات و من الارض مثلهنّ یتنژل الامر بینهیٌ 
لتعلموا ان اللّه علی کل شیء [۱۰۱- را قدین و ان اه قد احاط بکل‌شیء علماً۳». و 
امر در وجود و نقسش مرتب و مرعی التناسب است؛ لاجرم فدا از شر یف به خسیس و 
از حقیر به عظیم داده نمی شود. پس جاره نیست از تناسب میان کبش عظیم و میان 
این نبی کر یی ار روی ذات و صفت. 
یس قول او که می فرماید : «آلم تدر» تنبیه است مر طالب را که نگاه کند به 
نظر حق و در یابد که مناسبت ذاتیه در میان این دو آنست که هر یک از این دو مظهر 
ذات الهیه است و مناسبت صفاتیه تسلیم و انقیاد هر یکی مر حکم حق را. 
پس بظهور پیوست که ظاهر در صورت کبشیه هموست که ظاهر شد در صورت 
اسحاقیه. 
وتخصیص کیش به فدا از برای مناسبت است در انقیاد و تسلیم. 
«وفاء» و «نقص» هر یکی خبر مبتدای محذوف است یعنی انیان به فدا 
که صورت فدای نفس است »و فا است به عهد ارلی سابق از برای ارباح و 
ااکمال مستعد؛.و عدم اتیان به فدا نقصان و خسران است؛ جه هر که وفا نکند به عهد 


(۳) س ۱۵ ی ۰۱۲ 


۳۹۵ فص اسحاقی‎ -٩ 


سابق ازلی بواسطه احتجاب به غواشی ظلمانیه»مقزر شود نقص استعداد او و محقّق 
گردد خسران سرمایه عمر و استعدادش لتضیعهما فیما هو فاد. 

و سرّاين معنی و تحقیقش آنست که وصول بنده به حق سبحانه با وجود بقای 
نت او که موحب اثنینیت است ممکن نیست, لاحرم از افنای انیّتش جاره نباشد, 
زیرا که اقرار ازلی به ربوبیت حق -سبحانه وتعالی - تمام نمی گردد مگر به عد م 


اشترا ک ۳۴ و صفهٌ و وحودا و فعلاً. لاجرم سالک مادام که افناعنکندذات حود را و 


آنجه مترتب است بدان, وفا به عهدر سابق نکرده باشد. بیت : 


تانونکنی قطم علایق ای دل کی راه بری بسوی خالق ای دل 
از هستی خویش تا نگردی فانی ‏ وافی نشوی به عهد سایق ای دل 
و حضرت الهی چون تکمیل خلیل خویش و فرزندش اراده کردءبه ذبح 
فرزندش. - که در حقیقت افنای نفس اوست - بفرمود .» جون انقیاد و تسلیم از هر دو 
بظهور پیوست وفای عهداول و فنا که مقصود حق بود عز و حلّ» حاصل شد. لاجرم فدا 
فرستاد به ؟ ذیح عظیم که در غایت انقیاد بود و تسلیم تا مساوات درمفادات باشد. 
فلا خلق أعلی من جماد وبعده نبات علی فذری کون و آوزان 
حون سر وحودی در کل مکونات ظاهر است و تفاوت و تفاضل واقع نمی شود 
مگر در مرائب؛ شیخ -قّس الله سرّه - به بیان این معنی متصدی شد که آنچه اقرب 
است به حق افضل است از غیرش, از برای قلت وسائط در میان [۱۰۱-پ] او و در 
میان مقام جمعی الهی» و از برای عدم تضاعف وجوه امکانیه. حه هر حه متر کب 
می گردد از امور ممکته متصف می شود به امکان هیأت احتماعیه که حاصل است 
اوراء و به امکانات دیگر که لاحق می گردد او را. 
پس تضاعف می یابد امکان و هر حه کثیر گردد در وی وحوه امکانات ز باده 
شود بعد او از واجب بالذات. قال اه تعالی : «لقد خلقنا الانسان فی احسن تقویم » 
رددناه اسفل سافلین »*. 
لاجرم همچنانکه انسان بحسب تحرد از خواص ممکنات و ادای امانات 
مأخوذه از این ممکنات بحسب عبور بر مراتب و مقامات در هنگام نزول از عالم غیب به 


(ع) قا : و + به. 
(۵) س ٩۵‏ ی ) --۵. 


۳۲۵ 


۳۵ 
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سوی عالم شهادت و به ترک تعشق بدین ممکنات و اعراض از تعلق این موحودات 
متنزه می شود از وجوه امکانات و نقایص آن. پس ظاهر می شود اورا وجوب ذاتی که 
بحسب ذات و کمالات ذاتیه داشت, و از روی مرتبه مرتقی می شود به اعلی علیّین. 
همچنین واقف در مقام سفلی بواسطه تعشق بدانچه در هنگام نزول حاصل کرده است 
محبوس باشد در اسفل سافلین. 

و شک نیست که بسائط به حق افرب است از مرکبات, بعد از آن معادلم و 
هما المراد ان با لحماد بعد از آن نبات و بعد از آن حیوان. 

و حون هریکی از این ممکتات مظهر ذاتی است که منبع کمالات اوست پس 
همه موصوف باشند به دانستن رب خو یش»و به ارواج خویش در باطن کاشف اند 
آنجه را به مراتب ایشان متعلق است اگر چه این علم و کشف از ایشان بظهور 
نمی پیوندد از برای عدم اعتدال که موحب ظهور تواند بود. حنانکه ظطأهر می شود از 
انسان. 

پس حماد و نبات بقدر منزله و مرتبه‌ای که ایشان راست عند اللّه کاشف و 
عالم اند حنانکه بدان اشارت کرد که «علی در یکون و آُوزان». 

و «وزن» عبارت است از قدر و مرتبه. جنانکه می گویی : فلات را پیش ملک 
وزنی نیست, یعنی فدر و فیمتی ندارد. 

وذوالحس بعد اللبت والکل عارف  .‏ بخلاقه کشفاً و ایضاح برهان 

وآما الستی آدما فمقید بمقل وفکرآوفلادة ابمان 

یعنی : بعد از بسائط و معادن ونبات اقرب‌به حق -سبحانه وتعالی --حیوا 
است, و از این حهت حق -سبحانه و تعالی - جی نج متام اه است دول 
داد . قال الله تعالی : «اعطی کل شیء خلقه ثم هدی»* . ۰۲ -ر] 

و چون جمیم موجودات نزد هل کشف حی است وعالم به رچر خویش ٩‏ شخ 
فرمود که: همه عارف به خلاق اند" و دانا بطر یق کشف و علم اذواق که هنگام 
فطرت اولی روحانیت ایشان را حاصل است با معرفت ایشان ما را معلوم است بطر یق 
کشف, و هم به ایضاح برهان که عقل منور و شرع مطهر اعطای آن می کند از ادله که 


یکی از آن قول اوست سبحانه که: «سبّح له ما فی السَماوات و ما فی الارض »". و 


(0)س ۲۰ ی ۰۵۰ () س ۵٩‏ ی ۰.۱ 
(۱۷) قا + خحلافتد ,: 


1- فص اسحافی ۳۹۷ 


دیگر قول او -حلّ ذکره-: «وان من شیء الا یسیح بحمده و لکن لا تفقهون 
۳ ۹ 


تسبیحهم " . ۱ , 

و معلوم است که تسبیح متاتی نمی‌شود مکر بعد از دانستن که او را 
پروردگاری است صاحب کمالات و منزّه از نقایص, کونیّه. 

و دیگر از آن ادله آنست که بخاری از ابوسعید خدری روایت می کند که 
رسول -علیه السّلام- می گفت : «اذا وضعت الجنازة فاحتملها الرجال علی اعناقهم 
فان کانت صالحة قالت لامثالها قدمونی قدمونی و ان کانت غیر صالحة قالت يا 
و یلها آين ین یذهبون بها یسمع صوتها کل شیء ! لا الانسان و لو سمع الانسان 
لصعق )). 

و آنجه ترمذی روایت می کند از ابوامامه -رضی الله عنه- که رسول الله - 
صلی له علیه و سلم- گفت : «فضل العالم علی العاید کفضلی علی آدنا کم »» بعد از 
آن فرمود : «ان اللّه و ملائکته و اهل السموات والارض حتی النملةً فی جحرها و حتی 
لحوت فی الماء لیصلون علی معلّم النّاس)الخبر . و احادیث در این باب بسیار است. 

و لهذا اشتران قربانی رسول الّه صلی الّه علیه و سلّم -- به سوی رسول 
مسارعت می کردند و با یکدیگر مسابقت می‌نمودند تا بیشتر شرف حانبازی در 
حضرت بی نیازی در یابند. 

و عقل اگر جه از"" ادراک این طور محجوب است اما جون منور شود به نور 
الهی و در یابد سر یان وحود را در موجوداتِ نامتناهی ؛ هر آینه بداند که همه را از این 
موجودات نفس ناطقهٌ عالمهٌ سامعه هست که از عالم ملکوتی نصیبه اوست کما قال 
تعالی : «بیده ملکوت کل شی۱۱»۶. امّابحسب کثرت وحوه امکانات از حق بعید و از 
عالم نوری غافل می گردد و به اندازةُ قلّت وجوه امکانات نزدیک می‌شود به حضرت 
حق, و استفاضه کمالات می کند از جناب مطلق, و منور می گردد به انوارش, و اطلاع 
می یابد بر حقایق اسرارش. 

و شک نیست که سائط اقرب اند از مرکبات, بعد از آن معادن و بعد از آن 
نباتات» بعد از آن حیوان و بعد از آن [۱۰۲-پ] انسان ناقص. 


۰.16 س ۱۷ ی‎ )٩( 
(۱۰)قا: اگر به از‎ 
.۸۸ (۱۱)س ۲۳ ی‎ 


۳۵ 


۲۵ 
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ام۱2 انسان کامل بواسطهٌ ظهور کمالات الهبه بر وی و اضصمحلال رسوم 
بشر بت از وی و فنای ذات و صفاتش در ذات حق وزوال اثنینیت به سطوات تحلیات 


۱ 


اینجنین انسان که نامش می‌برم ‏ . تا قیامت من ز وصفش قاصرم 
بذا قال مهلوالسحقن مد دنا و ایاهم بمنزل احساد 
یعنی : سهل تستری قایل است به این قول که بسائط افرب است به حق از 
مررکبات. و بر این قول اتفاق دارد هر محمّق عارف بالّه که مثل ماست ز یرا که ما و 
ار باب تحقیق همه در منزل احسانی ساکنیم. یعنی در مقام مشاهده عیانی واقفیم؛ و 
اظهار این معنی از برای شکر احسان پروردگار است نه از برای افتخار و اغترار. 
فمن شهد الأْمر الذی قد شهدته. ‏ بقول بقولی فی خفاء و اعلان 
بعنی : هر که مشاهده حقایق نکند در غیب الهی . حنانکه من مشاهده کردم 
و درنیایدامر را حنانکه من در یافتم هر آینه بی با کانه بدین قول قایل شود در سر و 
علانبه . 
و لاتلتفت قولاً بخالف قولنا ولا تبذرالسمراء فی مر عمبان 
یعنی : التفات مکن به قول مححوبین از اهل نظر و مقلدان ایشان از اصحاب 
ظاهر که مطلع نیستند بر حقایق امور؛ اگر قول ایشان مخالف قول ما باشد و جنطه 
سمراء را -یعنی قول حق را که غذای روحانی است - در ارضی استعداد کورانی که 
حق را در اشیاء نمی بینند و مشاهده در مظاهر نمی کنند مکار. بیت : 
دلا توشهد منه دردهان رنجوران . حدیث چشم مگوبا حماعت کوران 
اگر جه از رگ گردن به بنده نزدیک است ‏ حدای دور بود از بر خدا دوران 
هم الصم والبکم الذین نی بهم لأسما عنا المعصوم فی نص قرآن 
بس ایشان در هنگام سماع ناشنوااند, و در اوان‌قول حن نا گویا» و در زمان 
مشاهده او نابینا ؛ از آنکه حق -حلت قدرته - ختم کرده است بر دلهای ایشان به عدم 
اعطای مشاهده و ادراک حق.جنانکه آورده معصوم -یعنی نبی ما صلّی الّه علیه 
وسلم - در حق ايشان از کلام مجید که : «صم بکم عمی فهم لا بعقلون»۲". شعر 
اسرار دا مگوی با عامی جند . مشنوسخن سور دل ار خامی‌جند[۱۰۳-را 


(۱۲)س ۲ ی ۰۱۷۱ 


فص اسحاقی ۲۹۹ 


از کشف مگوی پیش محجوب که نیست انسعام دا در خور انمامی چند 
اعلم آید نا الّه و ٍیباک آن ابراهیم الخلیل علیه السلام قال لابنه: « نی آری فی 
المنام نی أذبحک» والمنام حضرة الخیال فلم بعبرها . 
یعنی : ابراهیم خلیل علیه السّلام من الملك الحلیل فرزند خود را گفت: درخواب 
است. که مسمی است به خیا ل, وآنحه در این حضرت دید ه می شود گاهی مطایق وافع 
باشد و گاهی نی بلکه شاید که نفس ادراک کند معنیی را از معانی غیبیه, از طر یقی 
که در میان او و حق واسطه نباشد. و می‌شاید که معنیی را از معانی منتقشه در الواح 
ار واح عالیه ادراک کند و او را صورتی پوشاند مثالیه که مناسب باشد انجه را در 
حضرت خیال اوست از صور. پس در این صورت به تعبیرحاحت بودتا معلوم شود مراد از 
و ابراهیم از آن جهت به تعبیر منام قیام ننمود که انبیا و کمل اولیا اگر مشاهد؛ 
ّت ام مطلق میکنن و هر چه درا ال مشاهده کرده شود البته حق را 
شید است کهجرم تم کرد ان از قیل وس انگاشت جنانکه بعضی آنسا ۴ 
وحی به صورزت منامات است . س تصدیق رویای حود کرد. 
و کان کیش ظهرفی صورة ابن ابراهیم فی المنام فصدق ابراهیم الرژ با. 
بعنی : مراد حق تعالی در نفس امر کیش مفدیٌ به بود و ظاهر شدن او در 
صورت, اسحاق از برای مناسبت واقعه بینهما که آن‌اسلام است لوجه الّه و انقیاد مر 
احکام اورا. اما ابراهیم بواسطه تصدیق رژ یا مبادرت به قصد ذبح فرزند خویش کرد. 
ففداه‌ر به من وهم ابراهیم بالذیح العظیم الذی هوتعبیررو یاه عند اللّه و هولابشعر. 
۱ ۳۰ ۱ 
سس ود | داد پرورد کار او به دیح مشیم ار حهت وهج اپراهیم . بعنی حصرت 
الهی به فیض فضل نامتناهی اظهار مراد خویش کرد که ذبح عظیم بود که خیال 
اپراهیم به مشار کت وهم به صورت اسحاقش تصو یر کرده بود و عدم شعور ابراهیم بر 
مراد له از حهت مسابقت دهن او به سوی آنجه معتاد شده بود از [۱۰۲-پ] رو بت 
در عالم مثالی ناشی شد. و جود وهم را مدخحل عظیم است در هر جه حالت منام 
مشا هد ه کرده می آید سجه ۳ سلطان است در ادرا ک معانی حزنیه شیخ -فاس الله 
سره س((من و هم ابراهیم » گفت. 
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فالتجلی الصوری فی حضرة الخیال محتاج الی علم آخر بدرک به ما آراد اللّه 
تعالی بتلک الصورة, 

پس تجلی صوری در حضرت خیال محتاج است‌به علمی دیگر که بدان ادرااک 
کرده شود که مراد حق از صورت مرئیه چیست. و این علم حاصل نمی شود مگر به 
انکشاف رقایق اسماء الهیه و احتلای مناسبات در میان اسماء متعلقه به باطن, و میان 
اسمائی که داخل است در تحت حیطهٌ ظاهر؛ جه حضرت حق -سبحانه وتعالی - 
بی حکمت مناسبت معانی را اعطای ضور نمی کند. 

و امر بر آن نیست که محجوبان گمان می‌برند که خیال بطر یق جزاف خلق 
صور می کند. و اين را اضغاث احلام نام می‌نهند و تعبیر نمی کنند بلکه مصورحق 
است از ورای‌ححاب خیال, وصدور آنجه مخالف حکمت باشد از او محال. لاجرم هر 
که شناسد مناسبات را که در میان صور و معانی اوست و ادراک کند مراتب نفوس را 
که صور در حضرت خیالات ایشان بحسب آن مراتب ظاهر می‌شود, هر آینه علم تعبیر 
را جنانکه می‌باید در یابد, و لهذا مختلف می گردد احکام صورت واحده به نسبت با 
اشخاص مختلفة المراتب, و این انکشاف حاصل نمی‌شود مگر به تحلی الهی از 
حضرت اسم حامع در میان ظاهر و باطن. 

آلا تری کیف قال رسول اللّه صلّی اللّه علیه و سلّم لابی بکر فی تعبیر الرژیا: 
«أصبت بعضاً و اخطات بعضا» فساله آبوبکر آن یعژفه ما آصاب فیه وما أخطاً فلم 
بفعل صلّی الّه علیه وسلم. 

ایراد این کلام از برای استشهاد و استدلال است بر آنکه تحلی صوری خیالی 
محتاج است به علمی که بدان علم ادرا ک مراد از صورت مرئیه تواك کرد, 

صاحب شرح الستة از ابن عباس -رضی الله عنهما - نقل می کند که 
کَفت ۰ ابوهر بره --رضی الله عنه - تحدث می کرد که مردی آمد و رسول را -علیه 
السّلام - گفت که من شب ظله یعنی سحابه ای دیدم که از او روغن و عسل می بار ید 
و خلق را می دیدم که به کفها از او می‌ستاندند. بعضی بیش وبعضی کم ور یسمانی 
[۱۰6-ر] دیدم از آسمان تا زمين آو يخته, و جنان مشاهده کردم یا رسول اللّه که تو 
دست در ار یسمان‌زدی و به سوی آسمان برآمدی, و بعد از تودیگری بگرفت و برآمد 
و بعد از او دیگری بگرفت و برآمد و بعد از وی دیگری بگرفت ور یسمان منقطع شد و 
آز برای او وصل کردند. پس او نیز برآمد. ابوبکر -رضی الله عنه - گفت: یا رسول 
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اه بدر و مادر من فدای توباد» رخحصت می‌دهی که تعبیر این رو یا من بکنم. رسول 
سصلّی اللّه علیه و سلم- احازت داد صدیق گفت : آماآن‌ظله» ظلهٌ اسلام است و 
روغن و عسل دین وحلاوت قرآن و خلق در اخذ حقایق و عرفان دقایق آذ‌متفاوت 
الدرحات. اما سبب واصل از آسمان تا زمین حق است که تو برآنی یا رسول اللّه. 
لاجرم تو آن را برگیری و خدای ترا عالی گرداند و بعد از تودیگری و دیگری و دیگری 


بگیرد و برآید و بر ثالث منقطع شود. اما وصل کنند و او نیز براید وگفت :بگوی یا 
رسول الله که‌در این تعبیر صواب را در یافتم یا خطا کردم. رسول سصلی له علیه و 
سم - گفت: «اصبت بعضاً و اخطأت بعضا». و ابویکر سوگند داد که یا رسول ال 
مرا خبردار ساز که خطای من در این تعبیر کدام است. رسول --علیه السّلام - گفت : 
لا تقسم .و اشتغال به بیان نکرد و بر صحت این حدیث اتفاق هست. اری ؛ بیت : 
در بسم دان‌اتسر از خسود دم زدن همست کار خویش رابر هم زدن 
گر چه باشد قول توعین صواب ‏ آن خطا باشد به نزد ذولباب 
قال اللّه تعالی لابراهيم علیه الشّلام حین ناداه: «أن یا ابراهیم قد صدقت الرژ یا» 
وما قال له صَدفت فی الرویا آنه ابنک: لاأنه ما عبرها بل آخذ بظاهر ما رأی» و 
الرویا تطلب التعبیر. 

و حضرت الهی در هنگام ندای ابراهیم گفت: ای ابراهیم تصدیق کردی 
رو بای خود را و آنجه در خواب دیدی صادق شمردی. و نگفت که صادق بودی در 
رژیا. و نفرمود که آنچه دیدی که ذیح می کردی عین فرزند تو بود.ازآنکه ابراهیم تعبیر 
ترده د هه قاه رای خویش گرد ویه تبرش محتاج ندید حالانکه رژ یای 
او حاحت به تعبیر داشت 

و لذ لک قال العز یز « ان کنتم للرویا تعبرون». و معنی التعبیر الجواز من صورة ما 
رآه الی آمر آخر. 

و از برای معانی ظاهر در صور حسیّه که متنزل [۱۰6-پ] می شود از مرتبه 
خیالیه محتاج است به تعبین ملک مصر گفت : ای قوم جمع آمده ! جواب خواب من 
بدهید اگر تعبیر رو یا می‌دانید. 

و تعبیر عبارت است از گدشتن صورت مرئی به امر دیگر که مقصود و مراد از 
صورت مرئه اوست. 

و کانت [البقر] سنین فی المحل و الخصب. 
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یعنی : مراد از صورت بقر عحاف سالهای فحط و غلاء‌بود, و مراد از بقر سمان 

سالهای خصب و سعت. ۱ ۱ 
و لو صدق فی الروبا لذ بح ابنه. 

واگر اپراهیم در رویا بی تأویل صادق بودی هر آینه ذبح فرزند خود کردی 
جنانکه در خواب دیده بود. 

و انما صدّق الروبا فی آن ذلک عین ولده. وماکان عند ائله الا الذیح العظیم 
فی صورة ولده. 

و تصدیق نکرد ابراهیم سعلیه الّلام- رو بای خویش, مگر در این معنی 
که صورت مرئی را عين ولد خود پنداشت و قصد ذیح او کرد و نزد حق ذبح عظیم بود 
که در صورت ولد او نمود. 

ففد اه لماوقع فی ذهن ابراهیم -علیه السّلام-: ما هوفداء فی نفس الامر. 

پس حضرت آلهی قدا داد دیح عظیم را از برای انچه در دهن ابراهیم واقع شد 
از صورت پسر خویش. و در نفس امر اين کبش فدای او نبود چه حق سسبحانه و 
تعالی - امر به بح ولد نکرده بود تا ذبح فدای او باشد. 

فصور الحس الذ بح وصور الخیال ابن ابراهیم. 

پس حس تصویر ذیح کرد که مراد اللّه بود, و خیال تصویر کرد ابن ابراهیم 
راء ز یرا که مراد در صور خیالیه آن معانی است که بحسب مناسبت به آن صور ظاهر 
شده است نه نفس آن صورت. 

فلورآی الکبش فی الخیال لعبّره بابنه آُوامر آخر, 

پس اگر کبش دیدی در خیال, و خواب را محتاج به تعبیر دانستی هر آینه ان 

را تعبیر به پسر خود کردی یا به امردیگر که از آن صورت مطلوب باشد. 
ثم قال «ان هذا لهوالبلاء البین» آی‌الاختبار المبین آی الظاهریعنی الاختبار 
فی العلم:هل یعلم ما بقتضیه موطن الروّیا من التعبیر آم ل؟ لنه بعلم آن موطن 
الخیال بطلب التعبیر: ففل فما وّفی الموطن حقه. و صدق الرژ با لهذا السبب. 

بعد از آن ابراهیم -علیه السّلام-- گفت که این بلای مبین است یعنی 
آزمایش ظاهر که حق -سبحانه و تعالی - اختبارمی کند تا روشن [۱۰۵-ر] شود که 
ابراهیم تعبیر را بر مقتضای موطن رو یا می‌داند یا نی ؟ از آنکه حق می‌داند که موطن 
خیال محتاج به تعبیر است. پس ابراهیم توفیه حق موطن نکرد و به تصدیق ریا قبام 
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نمود . 

و اختبار حق سسبحانه و تعالی - ابراهیم را از بهر آذ بود که تعلیم کند و 
مطلع گرداند بر این معنی که معانی دائماً به صور حسیّه و مثالیّه ظاهر می گردد. لاحرم 
ااتفات به ظواهر آك صور نباید کرد بلکه به طلب مقصود از ان صور قیام باید نمود تا به 
ظواهر اشیاء از بواطنش محجوب نباشد تا علم باطن و حفیقت از او فایت نشود و 
حصوصاً علم تعبیر که سالکان را در باب سلوک انتفاع از اوست, و همچنین جمیع 
ابتلاءات از جهت تکمیل و رفع درحات است. 

کما فعل تقی بن مخلد الامام صاحب المسند. سمع فی الخبر الذی ثبت عنده آنه 

علیه المّلام قال: «من رآنی فی النوم فقد رآنی فی البقظة فان الشیطان لایتمثل 

علی صورنی» فرآه تقی بن مخلد وسقاه النبی -صلی اللّه علیه و سلم- فی هذه 

الرژیا لبناً فصلاق تقیْ بن مخلد رژیاه فاستقاء فقاء لبناً. و لوعیّر رژیاه لکان 
ذلک اللبن علماً. فحرمه اللّهعلماً کثیراً علی قدر ماشرب. آلا تری رسول الله 
-صلی له عیه وسلّم- نی فی اما بقدج لبن؛ «فشربنهحنی خرج ال من 
آظافیری ثم أعطیت فضلی عمر». قیل ما وه با رسول اللّه؟ قال العلم و ما ت رکه 

لین علی صورة ما رآه لعلمه بموطن الرژ یا و ما تقتضیه من التعبیر. 

جنانکه امام امجد صاحب مسند تقی بن مخلا شنیده بود در خبری که ثابت 
است نزد او که رسول --علیه اسّلام - گفت که: هر که مرا در خواب ببیند همان 
است که در بیداری دیده است ؛ حه شیطان بر صورت من متمثل نمی تواند شد. پس در 
خواب دید که رسول -علیه السلام - او را شیر داد و او بخورد. پس رو یا را تصدیق 
کرد بی تعبیر وشیرقی کرد. پس اگر تعبیر کردی آن شیر علم بودی. پس حق تعالی او 
را محروم گردانید از علم بسیار بر قدر انجه از شیر خورده بود. نمی بینی که‌رسول‌را 
-علیه السّلام - در حواب قدحی شیر آوردند, گفت : حوردم و انجه باقی ماند به عمر 
دادم رضی ا له عنه. گفتند : چه تأو یل کردی یا رسول الله. گفت : علم تأویل کردم. 

پس حون می‌دانست که رو با محتاج تعبیر است و بر موطن رو با و بر 
مقتضای تعبیر اطلاع داشت بر آذ صورت [۱۰۵-پ ] که دیده بود اقتصار نکرد. 

وقد ملم آن صورة النبی --صلی اه علیه و سلّم- التی شاهدها الحس آنها فی 
المدينة مدفونت ون صورة روحه و لطیفته ما شاهدها أحد من أحدٍ ولا من نفسه. 
ومعلوم است که صورت نبی -علیه السّلام- که حس اورا مشاهده کرده بود 
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مدفون است در مدینه. و صورت روح او را و لطیفه او را هیچ احدی مشاهده نکرده است 
نه در حود و نه در دیگری؛ چه روح او -علیه السّلام -- آبو الارواح است و ولد سر پدر 
خویش. و لطیقه و حقیمت او ساری است در جمیع ارواح. پس جنانکه هیچ احدی 
قادر نیست بر مشاهده صورت ر وح او -علیه السّلام - همچنین قادر نیست بر شهود این 
صورت روحانیه که سر روح نبی است علیه السلام در نفس خود و در دیگری. و لهذا 
گفت: ۱ 


کل روح بهذه المثابة. 

یعنی : هر روحی در حکم مشاهده بدین مثابت است. 

فتتجسد له روح النبی فی المنام بصورة جسده کما مات علیه لابخرم هنه شیء. فهو 
محمد صلی اه علیه و سل المرئی من حیث روحه فی صورة جسدية تشبه 
المدفونة. 

پس متجسّد می‌ شود روح نبی -علیه الصلوة و السّلام - در منام به صورت 
حسدیه, یعنی مثالیه که مشابه صورت مدفونه [است ]. 

لایمکن للشیطان آن بتصور بصورة جسده صلّی اللّه علیه وسلم عصمة من الّه فی 

حق الرائی. 

و شیطان امکان آن ندارد که به صورت حسد رسول -علیه الشلام- متمثل 
شود از برای تعظیم شُأْي نبی -صلی اه علیه علیه و سلّم - و از برای عصمت الهی در حق 
رائی . 

و لهذ! من رآه بهذه الصورة باخذ عنه جمیع ما یأمره آوینهاه عنه أوبخبره کماکان 
یاخذ عنه فی الحياة الدنیا من الاْحکام علی حسب مایکون منه اللفظ الدال علیه 
من نص آو ظاهر آومجمل و ما کان. 

و از این است که هر که رسول را --علیه السّلام - بدین صورت بیند اخذ کند 
از رسول -علیه السلام - جمیم آنچه رسول او را بدان امر کند یا نهی کند یا اخبار 
کند. چنانکه اخذ می کرد از او در حیات دنیا از احکام بحسب آنجه لفظ بر آن دلالت 
کند خواه نص باشد یا ظاهر یا مجمل یا غیر این بی تعبیر و تغییر در معانی [۱۰۹-ر] 
این الفاظ که از او -علیه السلام - صادر شود . 

فان آعطاه شیناً فان ذلک الشیء هوالذی بدخله التعبیره فان خرج فی الحس 

کما کان فی الخیال فتلک ریا لا تعبیر لها. وبهذا القدر وعلیه اعتمد ابراهیم علیه 


1 فص اسحاقی ۳۷۵ 
الملام و تقی بن مخلد . 
پس اگر رسول علیه السلام- کسی را در منام او چیزی بدهد تعبیر در آن 
حیز داخل شود. پس اگر آن حبز در حس حنان باشد که در حیال است آن رو یا به 
تعبیر محتاج نباشد. و بر این قدر از رو یا اعتماد کرد ابراهیم خلیل --علیه السّلام - و 
تقی بن مخلد. اما جون ابراهیم در کنف عصمت حق بود اورا ازذبح ولد نگاه داشت به 
حلاف این مخلد که قی بر او گماشت تا به سمت حرمان از علم کثیر موسوم گشت. 
و لماکان للرژیا هذان الو جهان» و علمنا اللّه: فیما فعل بابراهيم و ما قال له 
اوآدب لما بعطیه مقام النبوق؛ تا فی رژیتنا الحق تعالی فی صورة بردها الدلیل 
العقلی آن نمبّر تلک الصورة بالحق المشروع ما فی حق حال الرائی و المکان 
الذی رآه فیه آوهما معاً. و ان لم پردها الدلیل العقلی أبقیناها علی ما رأیناها کما 
نری الحق فی الا خرة سواء. 
و جون رو یا را دو وحه است تعبیر و ابمّاء‌برحال خود و حضرت الهی به فیض 
فضل نامتناهی در معامله [ای ] که با خلیل خود ایراهیم بتمدیم رسانید از انتلاء وقداء و 
حطاب او به قول «قد صدقت الرو یا "» که متضمن تعبیر است به عدم تعبیر ما را تعلیم 
ادب کرد و بیاموعت که اگر حق سسبحانه و تعالی - را در صورتی ببینیم از صور 
مثالیه یا حسیه که دلیل عقلی معبّر شرعا او را رد کند, و احب شود که آن صورت که 
موحب نقصان است تعبیر کرده شود به صورت کمالیه که شرع بدان وارد است. حنانکه 
در حدیث آمده است که حق سسبحانه و تعالی - تحلی کند درروز قیامت به صورت 
نقصان. پس انکارش کنند. پس متحول شود و تحلی کند به صورت کمال و عظمت. 
#جرم قبول سازند و به سحد؛ او پردازند.و این تغییر و تبدیل گاهی از روی نظر به حال 
رانی و مرتبه و ممام او باشد, و گاهی به اعتبار مرتبه و قدر مرئی و گاه به اعتبار هر 
دی و گاهی به اعتبار فضل زماد جود یوم جمعه وليلة القدر؟ ام وگاهی به ملاحظه فضصل 
مکان [۱۰۹-پ] حون اماکن متب رکه و اراضی مقدسه, و گاه مراعات همه این امور 
کرده آید. و لهذا یک ریا را به نسبت با دو کس تعبیر مختلف باشد. 
و اگر دلیل عقلی رد نکند به اينکه تحلی در صورت نور به باشد بر آن صورت 
که دیده باشیم ابقا کنیم جنانکه حق -سبحانه و تعالی - در اخرت بحسب 


(۱۳)س ۳۷ ی ۰۱۰۵ 
(۱6) فا : لیله قدر. 


۲۵ 


۳۵ 


۳۷۹ شرح فصوص الحک, 


استعدادات متحیب: له تحلی می کند در صور انوار مختلفةّ الالوان. 

و بباید دانست که رد و انکار وافع نمی شود مگر در تجلیات الهیه. از انکه حق 
گاهی تحلی می کند به صفات سلبیه. پس قبول می کند آن را عقول؛ جه از شأن عقول 
تسبیح است و تنز یه از هر جه در او شائبه نقصان است و تشبیه. و انکار می کند او را 
ازه رکه غیر مجرّد است حون وهم و نفس منطبعه و قوای آن؛ جه از شأن ایشان ادراک 
حق است در مقام تشببه و صور حسیه. 

و گاهی تحلی کند به صفات ثبوتیه. لاحرم قبول کند او را قلوب و نفوس 
محرده؛ حه ایشان از روی تعلق به احسام مشیّه اند و به اعتبار تحرد منرّه و انکار کند 
او را عقول محرّده از برای عدم اعطای شأن او صور حسیّه رای بلکه انکار این صفات نیز 
کند به اصالت. و در این تحلی گاهی حق متجلّی می شود به صور کمالیی, جود سمم و 
بصر و ادرااک و غیر آن. و گاهی متحلی می شود به صور ناقصه از صور اکوان, چون 
مرض و احتباج و فقر. جنانکه حق سبحانه از نفس خود به لسان حبیب خویش خبر 
داد : «مرضت فلم تعدنی و استطعمت فلم تطعمنی ». و در فرقان حمید می فرماید: 
«من ذا الذی یقرض اللّه فرضاً حسناً؟۱» و امثال این. 

پس قبول می کنند آن را عارفان که شناسای مظاهر حق‌اند. و می گویند؛ 
حه بادشاست که از حاک پادشا سازد برای یک دو گدا خویشتن گدا سازد 
«باقر ضواالّه» کذیه کند حومسکینان که تا ترا بدهد مال و متکا سارد 

و مومنان مححوب انکار می کنند از برای رسوخ این معنی در اعتقاد ایشان که 
حق -سبحانه و تعالی - متنزل نمی شود از مقام کمالی. پس هر یک از ایشان قبول 
می کند آنحه را لایق شأن اوست از تحلیات الهیه و رذ می کند آنحه را شأن او معطی 
آل نیست. 

۳ انسان کامل آنست که قبول کند حق را در جمیم تجلیاتش, و او را 
بشناسد در حمیع مظاهر اسماء و صفاتش» و گوید؛ بیت: 
در مذهب اهمل کشف وار یاب شهود عالم همه نیست حر تفاصیل وحود 
جندین صورار حه ظاهراروی‌نمود [۱۰۷-ر] حون در نگری نیست بجز یک موحود 


(۱6)س ۲ ی ۲)۵. 


فص اسحاقی ۲۷۷ 


و جون عقول ضعیفه عاحز است از ادراک تحلیات الهیه در همه مواطن و 
مقامات و نفوس ابیه از سر طغیان غافل از تعظیم شعایر حضرت رفیم الدرجات ؛ شیخ 
ایحاب کرد اسناد صور کمالیه را به سوی حقءو رد می کند آنحه را موحب نقصان 
است از ای با آنکه متجلی در هر حیز و از هرجهت اوست. اری ؛ شعر: 

تجلی لی المحبوب من کل وجهة فشاهدته‌من کل عین و صورة 
هر نقش که بر ئَختهٌ هستی پیداست آن صورت آن کس است کین نقش‌آراست 
دریای کهین چوبرزند موحی نو موحش خوانند و در حقیقت دریاست 


فللواحد الرحمن فی کل موطن من الصور ما یخفی و ماهو ظاهر 
جون شییخ -قس الله سره - بیان کرد که حق -سبحانه و تعالی - متحلی 
است به صوری که شرع وعقل, هردو آذ را قبول می کنند, وهم متجلّی می شود به 
صوری که این هر دویا یکی آن را قبول نمی کنند. بناء ذ کر*" کرد که واحد رحمان را 
صوری است بحسب مقاماتش و آن صور را بحسب ظهور و فا مراتب بسیار است. 
لاجرم بعضی از او ظاهر است در حس. و بعضی غیر ظاهر در وی ؛ ولکن ظاهر است 
درعالم مشال به نسبت با کسی که غشاوهٌعما ازیصریصیرت اومنکشف شده باشد. و 
بعضی ظاهر است در حس ومثال و هم درعقل, چون علوم‌ومعارف الهیه که لبیب 
فطن ادراک آل با صور عقلیه از ورای ستر می کند. و بعضی از عقل خی است و نزد 
قلب»ظاهر بطر یق وجدان نه به صور مثالیه که مطابق صور خارحیه باشد بلکه به صور 
نور یه . لاجرم عارف این مواطن در مخاطبه حق از سر مشاهده گو ید ؛ بیت : 
وی ظاهر و کس نشانت ندید . توئی حاضرو انس وحانت ندید 
شسهسانی و اندر نهانی عیاد. عیانی و اندر عیانی نهان 
تواز جمله پاکی و جمله توئی . نبیند مگر جشم احول دوئی 
وان فلت هذا الحق قدنک صادقاً 
وان قلت آمرا آخراً آنت عابر 
پس اگر به اعتبار وحدت ظاهریا مظهر یا به ملاحظه ظاهر فقط حکم کنی که 
مشهود حق است صادق‌باشی ؛ جه اوست که به این مظهر ظاهر شده است. لاجرم؛ 


سا و 


(۱۵) قا : تغنصب +3 کر. 


۳۵ 


۳۵ 


۳۷۸ رح فصوص الحکم 


حون تودانای وحدت او یی از توز یبا بوداگر گویی[۱۰۷-پ] 
که حهان ظاهراست ومظهر دوست. طرفه‌تر اینکه عين مظهراوست 
و اگر اعتبار وحدت ظاهر با مظهر نکنی و به ملاحظه امتیاز بینهما حکم کنی 
که مرئی غیر حق است, هم صادق باشی, و مجاوز و عابر از صور مرئیه تبوتی ؛ یعنی 
ظاهر در این مظاهر. 
وما حکمه فی موطن دون موطن ... و لکنه بالحق للخلق سافر 
یعنی : حکم منحصر نیست در موطنی و مقامی ‏ بلکه حکم او ساری است در 
جمیم مواطن و مقامات بحسب سر یان ذات در موحودات.غاية ما فی الباب احکام او 
مختلف گردد به اختلاف مواطن ولیکن حکم او به‌سبب ظهورحق در خلق ظاهر است. 
لاحرم مشاهد این حال در مخاطبه ذوالحلال گوید؛ بیت: 


ای گکشاده در حزان؛ ود بافته کاینات از تو وحود 

می کنی حلوه‌های حسن و جمال. در لباس وجود هر موجود 
و جون نظر بالا تر کندء گوید: 

در جلا سیب صورت ومعنی نیست غیر از توش هد و مشهود 


اذا ماتجلی للعبون‌ترده  .‏ عقول ببرهان علیه تشابر 

یعنی : هر گاه که تجلی کند حق در صورت مثالیه یا حسیّه عقول محجوبه او 
را رد کند پواسطه آنکه عقول دائماً مشتغل است به تنز یه حق به براهین عقلیه که بر آن 
مثابرت و مواظبت می نماید» واگر جه عقل تنز یه حق می کند از تشبیه , ولکن در عین 
تنز یه به مجردات تشبیه می کند و نمی‌داند که حق تعالی منژه است از تنز یه و تشبیه 
بحسب ذاتش و موصوف به اين هر دو در مراتب اسماء و صفاتش. 

ویْْیل فی مجلی العقول وفی الذی .. بسمی خبالاً والصحیح النواظر 

یعنی : قبول کرده می شود حق نزد اهل کشف و شهود در مجلای عمّول» یعنی 
در مقام تنز یه و در محلای مثالی که مسمی است به خبال» از آنکه این طایفه جامع اند 
در میان تنز یه وتشبیه, ودادٍ هر مقامی را چنانکه می باید داده, ز را که صحیح آنست 
که نواظر مشاهدهُ آن می کنند از محالی حق, کما قال تعالی فی اهل الاحرة: «وحوه 
یومتذ ناضرة الی رها ناظرة»"" زیرا که درجةٌ عین اليقین اعلی است از مرتبهٌ علم 
الیقین. 


(٩۱)س‏ ۷۵ ی ۰۲۲ 


- فص اسحافی ۳۷۹ 


بقول آبویز ید فی هذا المقام لو آن العرش و ما حواه مائة آلف آلف مرة فی زاو ية 
من زوایا قلب العارف مالعارف ما احس بها" . 
یعنی : با یز ید سقدس الله سرّه- در مقام [۱۰۸-ر] قلبی از سعت دل خود 
حنین خبر داد که اگر عرش و آنحه در اوست صد هزار هزار بار در گوشة دل عارف اید 
احساس آن نکند. 
وهذا وسع آبی بز ید فی عالم الأجسام. 
یعنی : این گنجائی دل ابو یز یداست‌درعالم احسام نه آنکه اين کلام بیان 
سعت, مرتباٌ قلب باشد در نغایت کمال. و لهذا شیخ -قدس الله سره - می گو ید : 
بل آقول لوأن ما لایتناهی وجوده بقذر انتهاء وجوده مع العین الموجدة له فی زاو بة 
من زوایا قلب العارف ما أحس بذ لک فی علمه. 
یعنی ؛ من می گویم که اگر آنجه متناهی نیست وحود او ار عالم ارواح با 
هم احسام‌تقدیر کرده شود انتهای وجود او با عين موجده‌اش سیعنی با جوهری که 
سرهایه وحود سماوات و ارض است - در زاو یه‌ای از زوایای دل عارف آید در علم 
حود احساس آن نکند از برای آنکه حق -سبحانه وتعالی - تحلی کرده است مر این 
دل را به اسم واسع و علیم محیط به 1 شیء ؛ لا جرم احاطه حمیم ممکنات تواند 
کردد. بیت : 
آنجنان گنج که‌در عرش نگنجیدحسین ‏ . دیده‌بگشای که‌د رکنج سویدابینی 
اما عذم احساس دل بدانجه در اوست از حهت اشتغال است به میدع این 
شیاء بل از برای فنای این اشیاء درحق و اضمحلال و تلاشی این همه در وجود مطلق 
نزد نظر دل این عارف. ۱ 
و این عدم احساس ثه از برای فنای قلب است از آنکه تحلی به وحدت و قهر 
است که موحب فنا است. و اين قلب موحب محلای اسم واسع وعلیم نه واحدفهاراست و 
معلوم است که دل را با این گنحائی بعد از فنای اوست در حقق و بقای او بار دیگر به 
وجود مطلق. پس دیگر باره محل طر یال فنا نباشد. 
فانه قد ثبت آن القلب وسع الحق ومع ذلک ما اتصف بالری فلو امتلا ارتوی. 
بر طر یق اقامت دلیل می گوید که به حکم «لایسعنی ارضی و لا سمئی 
ولکن سعنی قلب عبدی التقی» النقی" الوادع» تابت شد که دل گنحای حق است. و 


(۱۷) با : به . 


۳۵ 


۲۸۰ ۱ شرح فصوص الحکم 


لهذا قبل فی مخاطبته. بیت : 


گر چه در عالم نمی گنجی زروی کبر با لیک در کنب دل اشکستگانح! کرده [ای ] 


۱ ۱ ۳۳ 3 
ای منزه ازمکان وای مبرا ازمحل . تاحه گنحی کاندر ین و یرانه مأْوا کرده‌ای 
و با وجود اين متصف به سیرابی نیست. و هر آینه اگر ممتلی‌شدی سیراب گشتی, 


تم 


اری ؛ بیت : [۱۰۸-پ ] 
ر یگ زآب سیرشد من نشدم زهی زهی ‏ لایق‌این کمان من نیست دراین جهان‌زهی 
بح رکمینه جرعه‌ام کوه کمینه لقمه‌ام ‏ . من چه نهنگم ای خدابازنما مرارهی 

وعدم ارتوی از انست که حق -سبحانه و تعالی - بر دل عارف با جمیم 
اسماء و صفات خویش دفعهٌ تجلی نمی کند بلکه در هر آنی تحلی می کند به اسمی 
از اسماء و صفتی از صفات. و هر یک از اين تحلیات دل را آماده می‌سازد از برای 
تجلی دیگر. و دل بحسب استمدادشر, طلب می کند از حق تجلیی, ورای آن تجلی 
اوّل. فلهذا ابداً سیراب نمی شود. 

وقد قال ذلک آبو یز بد. 

و این سخن است که با یز ید -قدس الله سرّه- بدین ایضاح نمود در جواب 
یحیی بن معاذ رازی که به سوی با یز ید -رحمهما الله - نوشته بود که: «انی 
سکرت من کثرة ما شربت من محبته». 
جندان عوردم زحام عشقش که‌اگر یک جرعه از ین بیش خورم نیست شوم 
با یز ید در جواب نوشت که غیر تودر یاهای سماوات و ارض به یک دم در می کشند و 
هنوز لب تشنه اند. و لهذا؛ بیت : 
من جودر یکم" غم توجون آب خورم هر چند همی بیش خورم نشنه نرم 

عجبت لمن یقول ذکرت ریی . وهل انسی فاذکرمانسیت 
شرت الحتٍ کاأساً بعدٌ کأس فمائفد الشراب ولارویت 

و شاید که «دلک» اشارت باشد به قول با یز ید که فرمود : «لو ان العرش و 
ماحواه)الی آخره . چه این کلام نیز متضمن عدم ارتوی است. 

و لقد نبهنا علی هذا المقام بقولنا. 
و مانیز تنبیه کردیم بر این مقام به قول خویش که فرمودیم : 


(مد) کذا فی النسخ:حور یکم. 
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با خالق الأشیاء فی نفسه ‏ نت لسماتخلفقه جامع 
یعنی : ای آفر یننده اشیاء در علم حود که ان عین ذات است در مقام احدیت؛ 
بعد از آن در ظاهر یت وجود خود که مسمّی است به وجود عینی , هر جه را آفر یده‌ ای 
توی جامم انجه همه در علم و عین تو اند. 
تخلق ما لابنتهی کونه فيك فانت الضیق الواسع 
یعنی : می آفر ینی در خود آنجه بود او را نهایت. پس توبه تنگ آرنده [ای ]؛ 
جه هیچ احدی را وجود نمی ماند نزد ظهور وجود تو. 
پس «ضیق» به معنی ضایق باشد. یا معنی آن باشد که تو ضیقی؛ به اعتبار 
ظهور تودر موحودات مفیّده, و توواسعی ؛ ز برا که در علم وذات تو که محیط کل است 
همه موجودات را گنجایی هست. یا واسعی بحسب [۱۰۹-ر] ظهور در مظهر قلبی که 
اورا سعت احاطه آنجه بر او متحلی شود هست. 
لرأن ما قد خلق الله‌مالا * ح بقلبی فجره الساطع 
یعنی همدٌ آنجه خدای -جلّت قدرته - آفر یده است اگر در دل من باشد فحر 
ساطع و نور لا مع او در حنب نور دل و صفای باطن من ظاهر نشود. 
من‌وسع اللّه فما ضاق عن  .‏ خلق فکیف الأمریاسامع؟ 
یعنی : هر که را سعت احاطت حق باشد با اسماء و کمالاتش» هر آینه از 
احاطه خلق به تنگ نیاید حه حق است که متعین و ظاهر شده است در مظاهر خلقیه 
بحسب تحلیات اسماء و صفات. پس جون خلق از وحهی عین حق است؛ پس هر که 
را گنحایی حق باشد گنحایی همه خلق تواند بود. 
بالوهم یخلق کل انسان فی قوة خیالیه مالا وجود له الا فیهاء و هذا هوالامر العام. 
و العارف بخلق بالهمة مایکون له وجود من خارج محل الهمة. 
چون کلام شیخ -قدس الله سره - در عالم مثال بود و آن مقید است و 
مطلق. و مقید عبارت از خیال انسانی, و خحیال متأثر می شود از عقول سماو یه و نفوس 
ناطقه که مدرک معانی کلیه و حزئیه است. پس ظاهر می شود خیال را صورتی 
مناسب مر این معانی را. و گاهی متأثر می شود از قوای و همیه که مدرک معانی جزئبه 
است و س. 
پس ظاهر می شود صورتی مناسب آن معانی جزئیه. و اين ثانی گاهی سبب 
سوءمزاح دماغ باشد و گاهی بحسب توجه نفس به قوت و هُمیه به سوی ایجاد صورتی از 
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صور) جون کسی که محبوب غایب خویش را تخیل می کند تخیلی قوی؛ لاجرم 
صورت محبوب در خیالش ظاهر می شود تا مشاهدهٌ محبوب خویش می کند. 

و اين امر عام است که عارف به حقایق از خواص و غیر او از عوام بر این قادر 
است. شیخ -قذس سره این معنی را در اين مقام ذکر کرد و تنبیه بینه بتقدیم 
رسانید که عارف به همت و توحه خویش و به قصد قوت روحانیت صوری می آفر یند 
تحارج از خیال که موجود باشد در اعبان خارجیه, جنانکه از بدا مشهور است که درآ 
واحد در اما کن مختلفه حاضر می شوند و به فضاء حوایج عباد الله قیام می نمایند. 

پس مراد از عارف.اینجا کامل متصرّف است در وجود, نه عارف, حقایق و 
صور آن. و بدین عبارت که شیخ -فَدّس الله سره - فرمود که «مایکون [۱۰۹-پ ] له 
وحود من خارح محل الهمه», احتراز حاصل شد از علم سیمیا و شعبده ؛ جه ایشان نیز 
اظهار می کنند صوری را که خارج است از خیالات ایشان؛ اما از محل همت که 
خیال است بیرود نیست, حه ظهور اد صور در خیالات حاضران است به تصرف اهل 
سیمیا در وی, و از عارف متمکن در تصرف اگر چه در شهادت و غیب صور موحودات 
عینیه و صور روحانیه به ظهور آید باید که اسناد خلق به مخلوق نکنی بلکه بتحقیق 
بشناسی که خالق علی الحقیقه حق است در مقام تفصیلی خویش» جنانکه در مقام 
حمعی خالق اوست اما ؛ بیت : 

بت فعل و اقتدار به ما هم از ان روی بود کوما شد 

«فتبارک الله احسن الخالقین؟۱». 

ولکن لا تزال الهمة نحفظه. ولا بنودها حفظه أی حفظ ما خلقته. فمتی طراً علی 
العارف غفلة عن حفظ ما خلق عُدم ذلک المخلوق؛ الا آن یکون العارف قد 
ضبط جمیع الحضرات و مولایغفل مطلقا بل لابة من حضرة يشهدها. فاذا خلق 
العارف بهمته ما خلق وله هذه الا حاطة ظهر ذ لک الخلق بصورته فی کل حضرةه 
وصارت الصور بحفظ بعضها بعضاٌ. فاذا غفل العارف عن حضرة ما آو عن 
حضرات و هو شاهد حضرة ما من الحضرات. حافظ لما فیها من صورة خلقه» 
انحفظت جمیع الصور بحفظه تلک الصورة الواحدة فی الحضرة التی ما غفل عنها. 

ولکن زایل نمی شود همت عارف ازمحافظت آن مخلوق» و بر همت او گران 
نمی آید حفظش. پس هر گاه که عارف غافل شود از حفظ مخلوقش, منعدم گردد آن 
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مخلوق از برای انعدام مخلوق به انعدام علتشء مگر که عارف ضبط کرده باشد حمیم 
حضرات را.اعنی حضرات خمسه کلیه ,که عالم معانی و اعیان ثابته است وعالم ار واح 
و عالم مثال وعالم شهادت وعالم انسان کامل که جامع حمیع این عوالم است. 

و می‌شاید که مراد از «حضرات» حضرات علويهٌ سماو به و سفلیهٌ ارضیه 
باشد و غیر آن از عناص و طر یان غفلت بر عارف مطلقاً متصور نیست بلکه از حضور او 
در حضرتی جاره نیست. 

پس اگر عارف به همت خو یش خلق کند و او را احاطه حضرات باشد ظاهر 
شود آن مخلوق بر صوربت خو با یش در هر حضرتی, و صور بعضی ء بعضی را حفظ کنند. 
و اگر غافل [. ۰-ر] شود عارف از حضرتی با از حضرات, اما شاهد بود 
حضرتی راء و محافظ باشد آنجه را از صور خلق او در آن حضرت است متحفظ شود 
جمیع صور این مخلوق درحضرات دیگر به حفظ این یک صورت که در این حضرت 
بواسطه عدم غفلت به محافظتش قیام نموده است؛ چه آنجه حاصل می شود در وحود 
خارحی حاره نیست که او را صورتی باشد اولا در حصرت علمیه ثم العقلیه نم اللوحیه 
ثم السماو به نم العنصر یه و مانزل منها. 

پس اگر همت او نگاه دارد این صورت را در حضرتی از حضرات علو یه 
متحفظ شود اين صورت در حضرات سفلیه؛ چه صور حضرات علویه روح صور سفلیه 
است . 

و اگر نگاه دارد این صورت را در حضرات سفلیه»هم متحمظ شود در غیر 
آنجه وحود معلول مستازم وحود علت اوست و وحود صورت دلیل وحود معنی است. 

لْن الغفله ما تعم قط لا فی العموم ولا فی الخصوص. ۱ 
یعنی : غفلت هرگز عام نمی‌تواند بود نه در عموم خلایق و نه در خصوص 
ایشان» حه ایشان را جاره نیست به امری از امور که مظهری از مظاهر اسماءالهیه است 
عاية ما فی الباب عارف می‌شناسد که جمیع امور مجالی و مظاهر حق است. و غیر 
عارف شناسای این نیست و ممکن نیست که غفلت عام باشد به حیثیتی که انسان 
مشتغل نباشد به حضرتی ار حضرات حق سبحانه و تعالی. 
وقد آوضحت هنا سراً لم یزل أهل اللّه بغارون علی مثل هذا آن بظهر ۳. 


(۲۰) با قا : علیه من بظهر. 
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یعنی : در این مقام به ایضاح سی قیام نمودم که اهل الله بر اظهار [آن ] غیرت 

می بردند. و آن سر ایجاد عبد است به همت خودامری را و حفظ او در حالت عدم 
لما فیه من رد دعواهم آنهم الحق؛ فان الحق لایففل والعبد لابد له آن یغفل عن 
شیء دون شیء. فمن حیث الحفظ لما خلق له آن بقول «آنا الحق» و لکن ما 
حفظه لها حفظ الحقز و قد بینا الفرق. 

۱ یعنی : غیرت اهل اللّه بر اظهار این سه از برای آنست که در افشای این سرّرد 
دعوی ایشان است که متحقق اند به حق و فانی در وی به فنای جهت عبودیت ایشان 
در حهت ربوبیت. حه حق منزه است از طر یان غفلت و عبد از وصمت فلت حخحالی 
نیست. پس از روی ایحاد و حفظ تواند که «أنا الحق» گوید از آنکه خالق و حافظ 
حق است, و حون هميشه عبد متمیز است ازرب.بیان فرق کرد به اينکه حفظ بنده جون 
حفظ |احق نیست حه بنده‌را غفلت از بعض حضرات طاری می‌شود. لاحرم به نسبت 
[۱۱۰- پ] با این حضرات حفظ او بصورت مخلوقه بطر یق تضمن و تبعیت باشد 
بخلاف حفظ حق که او را داثماً حضور در جمیم حضرات هست اذ لابشغله شأن عن 
شأن. پس فرق در میان دو حفظ ظاهر باشد. 

ومن حیث ما غفل عن صورة ما و حضرتها فقد تمیز العبد من الحق. ولابد آن بتمیز 

مع بقاء الحفظ لجمیع الصور بحفظه صورة واحدة منها فی الحضرة التی ما غفل 

عنها. فهذا حفظ بالتضمن. 

و از روی غفلت ار اين صورت تابته در حضرتی ار حضرات وهم از حضرتش 
متمیّز می گردد عبد از حق ؛ لاجرم اگر جه به سبب حفظ عبد آن صورت را در حضرتی 
جمیع صور در حضرات دیگر محفوظ ماند اما حفظ ساير صور به تضمن باشد. 

و حفظ الحق ما خلق لیس کذ لک بل حفظه لکل صورة علی التعیین. 

و حفظ حق مخلوقش را حنین نیست بلکه حفظ او هر صورت را بر طر یق 
و هذه مسالةٍ آخبرت آنه ما سطرها آحد فی کتاب لا آنا ولا غیری الافی هذا 
الکتاب: فهی بتيمة الدهر و فر بدته. فایاک آن تغفل عنها. 

و این مسئله است که مرا در کشف خبردار ساختند که در هیچ کتابی هیچ 
حدی این را ننوشته است نه من ونه غیرمن, مگر که در این کتاب. پس اويتيمة وقت 
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و فر یده عصر است. پس نشاید که از این مسئله و از حقبقتش غافل باشی . بیت : 
این شنیدی مو به‌مو یت گوش باد آب حیوان است خوردی نوش باد 
فان تلک الحضرة التی یبقی لک الحضور فیها مع الصورة. مثلها مثل الکتاب 
الذی قال الله فیه «ما فرطنا فی الکتاب هن شی) . 
شی ۲۶ . بعنی این کتاب جامع جمیع اسرار و حقایق [است ] و هیچ حیز از دفایق در 
او فرو کگداشت نکرده ایم. 
پس اگر عارف داد حضرتی از حضرات بدهد و بسهخود متوحه شود به 
معرفت اسرار آن حضرت, اسرار باقی حضرات نیز بر او لایحم گردد. 
فهر الجامع [ للوافع] و غیر الوافع. 
پس این کتاب جامع باشد واقع و یر واقع [را]» یعنی آنجه ۲۲ واقع شده است 
و انجه تا ابد واقع خواهد شد. 
ولایعرف ما قلناه الا من کان قرآناً فی نقسه. 
۱ ۱ ر مت 
جامع همه حقایق را در نفس خود» پس چون جمعیت خود را بشناسد, بدانکه او نسخه 
عالم کبیر است و جامم جمیع کلمات اللّه که عبارت است از حقایق عالم مفصلاً. و 
صدق این مقال را - که اهل کمال [۱۱۱-ر] در مخاطبه او گفته اند؛ ر باعی : 
ای نسخه نامه الهی که توئی ‏ وی آینه جمال شاهی که توئی 
بیرون ز تونیست هر چه درعالم هست درخود بطلب هر آنجه خواهی که توئی - 
به ذوق در یابد حمعیت هر حضرتی را از حضرات, و به منزله کتاب مبین بودن او را 
بشتاسد . 
فان المتقی الله «یجعل له فرقانا». 
تعلیل کلام ال است و تحر یض برتقوی. یعنی : هر که از حدای بترسد و غیر 
او را اثیات نکند و در ذات و صفات و افعال حق دیگری راشر یک نسازد, خدای 


(۲۱) س ۰ ی ۰۲۱ 
(۲۲) قا : انحه +را. 
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تعالی در باطن او نوری ودیعت نهد که بدان نور در میان حق و باطل فرق تواند کرد و 
مراتب حق و احکام او در مواطن و مقاماتش‌بداند. 

و در عبارت شیخ -قدس الله سره تلمیح است به قول حق -عز و جل- 
که می فرماید که: «ان تتقوا الله یحعل لکم فرقانا و یکفر عنکم سیئاتکم و 
یغفرلکم» ". 

و تقوی را مراتب است: تقوای عوام اتقاست از نواهی ؛ و تقوای خواص 
اتقاست از استناد کمالات و نسبت افعال وصفات به نفس خویش ؛ و تقوای اخص از 
کمّل عارفان اتقاست از اثبات و حود غیر با حق سبحانه فعلاً و صفٌ وذاتاً 

و این مراتب تقوی له است پیش از وصول به مقام جمع ؛ اما تقوی بالّه و 
فی الله درحا لت بقابعد الفناء است . 

و هر مرتبه ای از مراتب تقوی [را] فرقانی لازم است و آعظم فرقانات آنست که 
در مقّام فرق بعدالجمع باشد. 

و هومثل ما ذکر ناه فی هذه المسألة فیما تمیز به العبد من الرب. وهذا الفرقان 
آرفع فرقان. 

یعنی : فرقانی که حاصل است از تقوی بالله و فی الله.مثل فرقانی است که در 
مسئلٌ سابقه ذکر کردیم .از تمیز عبد از رب. و اين فرقان ارفع فرقانات است؛ چه حق 
است ظاهر به صورت عبد و مظهر صفت خالقیت را در وی. لاجرم بر خلق مشتبه شده 
که این عبد است یا رب. 

و بنده نیز در مقّام خلع فیود هستی از سربیخودی و مستی همه این گو ید ؛ 

آنجنانم به بویت ای گل مست . که گل از بوستان نمی‌دانم 
این توئی با منم بگوتا کیست . شرح آن کن که آن نمی‌دانم 


فوقتا کون العبدر تابلاشک ووقتأیکون‌العبد عبدآبلاافک 


گاهی بنده به خلعت صفت رت درآید. و گاهی به لباس عحز و قصور و 
بندگی برآید. و عبودیت ذاتی اوست بخلاف ر بوبیت. و این احتلاف احوال بواسطه 
۳9 ۱ ۳ ح وی یه 2 
انست که بنده بخلاف حق هر ساعت در شانی است کاهی درشوون کون و گاهی در 
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شوود حق. 
و بباید دانست که هر انسان را تصیبی از ربوبیت هست اما نصاب شامل 
نصبب انسان کامل است حه او خلیفً حق است و عبودیّت تامّه نیز او راست. 
[۱۱۱-پ ] 
فان کان عبداً کان‌بالحق واسعا وان کان‌رباً کاذ‌فی عیشةضنک ۱ 
یعنی : اگر بنده به صفت عبودیت ظاهر گردد. واسع باشد به حق و قادر بر 
اشیاء به حول و قزت الهی, و هیچ احدی از او مطالبه صفات کمالیة حق نمی کند. ۳ 
اگر اظهار وحه ربوبیت خویش کند در تعب وضیق عیش بسر برد جه قبلاٌ مطالب و 
مارب گردد و انجاح و اسعاف آن میّر نشود. 
۱ فمن کونه‌عبدآبری‌عین‌نفسه. وتتسعالامال‌منه‌بلاشک ۲ 
پس از روی بندگی نفس عاحزه خود بیند. و آمال او به رحمت و رأفت 
موجدش متسم باشد. ۱ 
ومن کونهربآیری‌الخلق کله . . یطالبه‌من حضرةالملک والمّلک 
و از روی ربوبیتش همه خلق از ملک و ملکوت از او مطالبت نمایند جه او 
علیفة حق است بر ايشان» و ایصال حقوق رعایا و کفایت مطالب کافة با بقدر ۵؛ " 
استعدادات ایشان بر خلیفه واحب است. 
وی جزعماطالبو‌بدانه لذاتربعض العارفین به‌ییکی 
و مطالب همه ایشان برآوردن متعذر و متعسم [است ]» لهذا بعضی عارفان را در 
گر به و زاری می ببنی . 
شکن عبدرب لاتکن رب عبده فتذ هب بالتعلیق فی الناروالسبک . ۳۰ 
ظاهر مشو حز به مقَام عبودیت که آن اشرف مقامات است و اسلم از افات. 
قال -سفدّس الله سره-: 
لاتدعنی الابیاعبدها وه فانه آشرف اسمائی 
و ظاهر مشوبه مقام ربوبیت که از روی غیرت پرورد گار غیور ترا مبتلاء سازد 
به و یل و بور. کما قال: «العظمة ازاری و الکبر یاء ردائی فمن نازعنی فیها ادخلته ۰ ۲۵ 
النار». آری ؛ 
نابود شوای دوست که‌بودن خوش‌نیست . فرعون صفت خحویش ستودد خوش نیست 


حون هستی وکبر یاء خدا دارد ویس حیزی که ندار پش نمودد خوش نیست 


[ ۷ 
فص حکمة علیة فی کلمة اسما عيلية 


شیخ -قدس اللّه سره از آن جهت حکمت علیه را به کلم اسماعبلیه 
استناد کرد که حق -سبحانه و تعالی - اسماعیل راسعلیه المّلام- مظهر اسم 
«علی» ساخته است و به اعطای همت عالیه نواخته. و لهذا صادق الوعد بود و به وفای 
حق در عهود سابقه و عقود لاحقه فیام می نمود» و از روی علوّ مرتبه نزد رت خود مرضی 
بود که «وکان عند ر به مرضیاً »۲ . 

و می‌شاید که مرضی بودن او در حضرت پروردگار از آن حهت باشد که او 
وعاء روحانیت نبی ماست که مظهر ذات حامعه است. [۱۱۲-ر] و علو ذاتی او 
راست. لاجرم همین معنی سبب معاونت حکمت علیه با کلمهٌ اسماعیلیه تواند بود. 

و حون «علی » اسمی است از اسماء دات» و حضرت حق را از روی مرتبه 
اعتبارات, اعنی احدیّت بحسب ذات و کلیّت بحسب اسماء وصفات. 

و یز مرضی بودن هر مر بوب عند ره مقتضی تعرض است به اسماء که 
ار باب اند لاحرم شیخ -قدّس الله سره شروع در بیان حکمت بر این نهج کرد که: 

آعلم آن مسمی اللّه آحدی بالذات کل بالاسماء. 

یعنی : در ذات حق -سبحانه و تعالی - به هیچ وجهی از وجوه کثرت نیست 
بلکه احدی الذات است و این ذات را وحوه غیر متناهیه است والوهیت که مقتضی 
اسماء و صفات است جامع جمیع این وحوه. پس بالنظر الی الاسماء و الصفات کل 
محموعی باشد حه حضرت الهیت عبارت است از ذات با جمیع صفات. 

و کل موجود فما له من هل ربه خاصة یستحیل نیون له الکل. 

یعنی : نیست هریک را از موحودات عینیه غیر حقیقت انسانیه از حضرتی که 
مسمی است به‌الل,به اعتبار کل مجموعی بودنش, مگر اسمی که رب اوست به 
خصوصیت که وحهی است خاص از وحوه الهیت, و مستحیل است که کل | سماء و 


(۱) س ۱٩‏ ی ۰۵۵ 


همه وحوه او را باشد حه هر موجود مظهر اسمی است معین و آن اسم عبارت است از 
ذات با صفتی از صفات نه بحسب کل صفات. پس رب او اسم خاص باشد اگر جه 
اللّه به اعتبار احدیت ذاتش رب همه اين ار باب است. 
و أما الحدية الالهية فما لواحد فیها قدم. لأنه لابقال لواحد منها شیء ولاخر منها 
شیء لأنها لا تقبل التبعیض. 
مراد از احدیت الهیه اینجا احدیت ذاتیه است نه مقام جسم وحود که تعبیر 
کرده شد از او که کل بالاسماء است؛ و الا مستازم بطلان آن قول است «و کل موحود 
فماله من اللّه (ل" ربّه خاصة». لاجرم معنی انست که اگر در احدیت ذاتیه واحدی را 
قدم باشد هر آینه احدیت زایل شود چه تحّق احدیت به استهلاک جمیم اشیاء 
است در وی. پس ممکن نیست که یکی را از او چیزی باشد و دیگری را چیزی از 
برای استهلا ک جمیع اسماء و صفات و مظاهرش در احدیت ذاتیه‌بو هو یت الهیه نبز 
من حیت هی هی در هر یک از موحودات هست اما نه انکه در هر یکی از او حیزی 
باشد و الا تبعیض و تحزی لازم آید. 
فاحدیته مجموع کله بالقوة. 
یس احدیت مسمی باه عبارت است از بودلر مجموع همه [۱۱۲-پ ] 
اسمابی که ار باب متعیته اند بالقَوَة در ذات الهیه. 
و السعید من کان عند ربه مرضیاً وما ثم الامن هو مرضی عند ربه لانه الذی 
یبقی علیه ربوبیته؛ فهو عنده مرضی فهو سعید. 
حون بیان کرد که هر یک را از موحودات ربی است خاص که از رت 
الار باب نصیب اوست بحسب قابلیت,شروع کرد در بیان آنکه هر مر بوب سعید است 
نزد رب خود + چه سعید اطلاق کرده نمی شود مگر بر آن که نزد رب خود مرضی ناشد. 
و هر یک از موجودات مرضی است نزد رب خود. از برای انکه هر جه این موحود بدان 
متصف می شود از احلاق و افعال از روی حقیقت آن همه رب او راست که متصرف 
است در این موحود. و رب او از فعل خو بش و مقتضای آن راضی است که اگر راضی 
بودی فعل از او صادر نشدی ؛ حه او محبور نیست در صدور فعل از او. 
و مقصود از اظهار عبد آنست که بحسب قابلیت مظهر کمالات و افعال رب 
باشد, لاجرم نزد رب مرضی و سعید بود. 
و سعید از شقی متمیَز نمی شود مگر بواسطة آنکه سعید مطلع بر کیفیّت این 
حال است. پس سعادت او بحسب علم و معرفت اوست. 


۳۵ 


۲۵ 


۳۹۰ شرح فصوص الحکم 


و هر که عارف بدین امر نباشد و افعال را به قوایل اضافت کند از راحت 
عظمی و مثوبت حسنی بعید باشد و به سبب حهل و عدم عرفان موسوم باشد به سمت 
شماوت . 

و صمیر «لٌنه ) عاید به رت است. و معنی انست که رت است که‌ابتاء 
می کند ر بوبیت خود را بر مر بوبش به طر یق افاضهٌ ر بوبیت بر وی دائما, 

و جایز است که عاید به مر بوب بود, و معنی آن باشد که مر بوب است که 
ابمّاء می کند بر نفس خود ر بوبیت را به فبول و استفاضه از حضرت رب خویش. 

"و لهذا قال سهل ان للربوية سرا وهوأنت: بخاطب کل عین- لوظهر لبطلت 
الر بونیة. فادخل علیه « لو» و هو حرف امتناع لامتناع. 

یعنی : از برای انکه هر مر بوب نزد رب خود مرصی است شیخ سهل بن 
عبد له نستری فلس سره - گفت : ربوبیت را سری دان مر بوبی که اگر آن سر 
ظاهر شود ر بوبیت باطل شود. 

و مراد شیخ از لفظ «انت» خطاب عام است. اعنی مخصوص نیست بدین 
عطاب عینی از اعبان. و «ظهر» اینجا به معنی زال باشد, حنانکه شاعر گوید: 
۱ - ر] 

وعیرها الواشون انی احبها. وملک شکاة ظاهر عنک عارها 

و شیخ نیز -قدس الّه سره در مجلد اول از فتوحات در اثناء مسایل مذ کوره, 
ایراد" کرده است که «ظهر» اینحا به معنی «زال» است. حنانکه گفته می شود : 
«ظهروا عن البلد» یعنی ارتفعواعنه. 

و بدانکه ست همه حیزی لطیفةٌ اوست که مخفی باشد. ور بوبیت نسبتی است 
که اقتضای رب و مر بوب می کند. 


و ((رب)) اسمی است ار اسمای و آن در عیب مخفی است همه . و مر توب 
م۳ س‌ 
نیز همچنین است ا گر چه صورت او ظاهر باشد از برای آنکه مر بوب در حقیقت عین 
ثابته است و آن هميشه مخفی است که ظاهر نمی شود و از برای این در حای دیگر 
۳ ۱ ۲ . 
گفت : «بانها ما شمت رايحة الوحود بعد». یعنی بوی وجود به مشام اعیان ثابته نرسیده 


(۲) فا : او. 


۷- فص اسماعیلی ۳۹۱ 


و شیخ سهل بن عبدالله قاس سره به لفظ «انت» اشارت به عین ثابته 
کرد. یعنی آن سن‌عین ثابته است ". پس رب و مر بوب ر بوبیت اند, و به لفظ «انت» 
اکتفا کرد از رب به مر بوب؛ از برای انکه مر بوبی که عین ثابته است صورت رب خود 
است. پس او اوست در حقیفقتءنه غیر اوست. و تخایر به اعتبار است. خواحه 
می فرماید -فاس سره - : 
من ازتو حدا نبوده‌ام تا بودم این هست دلییل طالع مسعودم 
دردات تونایدیدم ارمعدومم در نورتو ظاهرم اگر موجودم 
پس اگر ظاهر شود یعنی زایل شود سرّی که عين تست ر بوبیت باطل شود از 
آنکه ر بوبیت ظاهر نمی شود مگر به مر بوب. پس زوال مر بوب موجب زوال ر بوبیت 
است . 
پس «ظهور» را اینجا به معنی مشهور حمل نتوان کرد والاً بطلان قول شیخ لازم 
اید که «لو ظهر لبطلت الربوبیة», زیرا که به ظهور مر بوب ر بوبیت ظاهر می شود. 
جنانکه شیخ در «حکمة نبویة» می گوید: 
فلواه و لولانا لما کان الذی کانا 
اما حضرت مولانا کمال الدین عبدالرزاق سرحمه اللّه- در شرح فصوص در 
این موضم جنین گفته است که: «ست ربوبیت انست که ربویت بر وی متوقف 
است. یعنی مربوب است از برای انکه ربوبیت از امور اضافیه است». اما توضیح 
کرده است که ان که مر بوب است ار ظاهر شود ر بویت چگوهباطل شود 
ولیکن بعضی گفته اند : معنی آنست [۱۱۳-پ] که اگر عین مر بوب که 
سب عبارت از اوست به حمیم احوالش و به حمیم [آئثارش که ] در استعداد اوست ظاهر 
گردد ربوبیت باطل شود رای نک ین موب بر آن تقدیر به‌مر بوب نماند ورب به 
رب نماند از آنکه ربوبیت عبارت است از اظهار آنحه در عین مر بوب مخفی است از 
کمال و بر تقدیر ظهور عين مر بوب و ظهور آنجه در استعداد اوست تأثیر رب در مر بوب 
که عبارت است از ر بوبیت, منقطع شود. پس ر بوبیت باطل شود. 
و هولا بظهر فلا تبطل ال بوبية لاه لا وجود لعین الا بربه. والعین موجودة دائماً 
فا لر بوبة لا تبطل دانما . 


(۳) ۱: است + کرد. 


۳۵ 


۱۵ 


۳۹۲ شرح فصوص الحکم 


۰ ۳ نن‌ ه ۰۰ ۳ ‌ 1 مٌّ 

یعنی این سن که عين تست زایل نمی شود ابداء پس ر بوبیت نیز هرکز زایل 
۰ ص- ۰ ۰ ‌ مِ ‌ 
نمی کُردد از انکه وحود بیست عین موحوده ر در خارج مک به ر یش » و عیل موحوده 
را وحود حارج دائمی است بحسب نشأت دنیاو به و برزخیه واخرو به. پس ر بوبیت نیز 
دائمی باشد. 

و کل مرضی محبوب. و کل ما یفعل المحبوب محبوب. 

و هر مرضی به نسبت آنکه از او راضی است محبوب است از برای تعلق 
ارادت و رضای او بدان مرضی ؛ یا محبوب است به نسبت با ما. و آنجه محبوب 
کمالات دات محوبات و مطلوبات است لاحرم؛ بیت : 


فکله مرضی. له لافعل للعین؛ بل الفعل لربها فیها فاطمانت العین آن یضاف 
الیها فعل» فکانت «راضیة» بما بظهر فیها و عنها من آأفعال ربهاه «مرضیت» تلک 
الأْفعال لأن کل فاعل و صانع راض عن فعله و صنعته؛ فان و فی فعله و صنعته 
حق ما علیه", 
یعنی : هر حه می کند و جاری می گردد در وجود؛ مرصی است از انکه عين را 
هیچ فعل نیست بلکه فعل رب او راست ظاهر گشته در وی. پس آرام یافت و بباسود 
عین موحوده از شامت اضافت فعل به سوی او. پس راضی باشد به انحه ظاهر می شود 
در وی و پیدا می گردد از وی از افعال ر بش و قبول او ظهور این افعال را در وی؛ و 
ادراک مظهر یت شود مر کمالات و مرادات رب رابتمکین اوعین رضای این عین است؛ 
و هم مرضی باشد این افعال نزد رب از آنکه هر قابل و صانم راضی است از فعل و 
صنعت خویش که فعل و صنعت خود را [۱۱64-ر] بر آن نوعی که می باید و بر آن 
نهحی که حکمت او را شاید توفیه کرده است. و لهذا حق -سبحانه و تعالی - 


می فرماید : 
«اعطی کل شیء خلقه نم هدی» آی بیّن آنه أعطی کل شیء خلقه. فلا بقبل 
النقص ولا الز بادة. 
(۳) با : ماهی علیه. 


(6) قا : رب را سمکس او (؟) 


۷- فص اسماعیلی ۳۹۳ 


یعنی : حضرت الهی هر جیزی را بیافر ید بعد از آن هدایت داد یعنی بیان 
کرد که آن حیز از آنحه هست نقصاد نمی بدیرد» و بر آنحه هست ز باده نمی گردد ؛ 
جه حضرت حق -حلت قدرته و علت حکمته - اورا به اعتبار قبول و استعدادش که 
بحسب مشیت الهیه بوده بی ز یاده و نقصان آفر یده. 
فکان اسماعیل بعئوره علی ما ذ کر ناه عند ربه مرضیاً. 
یعنی : چون اسماعیل -علیه المّلام - مطلم شد بر آنکه هر چه از اعیان 
موحوده صادر می شود نزد ار بابش مرضی است حق -سبحانه وتعالی - در وصف او 
فرمود که : «وکان عند ر به مرضیا»۵. و این تصر یح است بر آنکه سعادت و شقاوت 
مبتنی است بر اطلاع و عدم اطلاع . 
و کذا کل موجود عند ربه مرضی. ولابلزم !ٍذا کان کل موجود عند ربه مرضیاً 
علی ما یناه آن یکون مرضیاً عند رب عبد آخر لانه ما أخذ الربوية (لا من کل 
لامن واحد. 
همچنین هر موحود خواه سعید باشد و خواه شقی, بر دات خود مرضی است و 
از مرضی بودن هر موجود نزد رب خود لام نمی اید که نزد رب عبد آخر مرضی باشد؛ 
جه هرموحود اخذ نمی کند ربوبیت را از حضرت کل مگرنخست آنجه متعیّن است او 
را از آن حضرت بقدر قابلیت و استعدادش. و جمیع ار باب ربوبیت اخذ نمی کند از 
واحد حقیقی که رب الار باب است تا لازم آید از رضای رب او رضای رب دیگر از او. 
فما تعین له من الکل لا ما یناسبه» فهو ربه. 
پس متعیّن نمی شود هر موجود را از کل مگر آنجه مناسب اوست لاجرم آن 
متعیّن از حضرت اسماء رب خاصه اوست. ۱ 
و لا بأخذه آحد من حیث آحدیته. 
یعنی : قبول نمی کند هیچ احدی ربّی از روی احدیت حق, بلکه قبول او از 
حیئیت الهیتش باشد. 
ولهذا منع أهل اللّالتجلی فی الاحدیة. 
یعنی : از برای آنکه هیک از موجودات اخذ نمی کند از رب مطلق مگر آنچه 
از روی قابلیت مناسب اوست, و اخذ جمیم انواع [۱۱6-پ] ربوبیات نمی کند. 
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اهل الله منم کردند طلب تحلی را از مقام احدیت. 
فانک ان نظرته به فهو الناظر نفسه فما زال ناظراً نفسه بنفسه و (ن نظرته بک 
فزالت الأحدية بک. 

پس اگر ادرااک کنی این تجلی را به حقء لاجرم حق ادراک نفس خویش 
کرده باشد نه تو, و حق مدرک نفس خویش وعالم به نفس خود بود ازلاٌ, و اگر ناظر 
حق به چشم خحویش باشی پس احدیت به سبب هستی توزایل گردد؛ چه احدیت با 
ائنینیت ممکن نباشد. شعر: 

تاتویی درمیانه حالی نیست جهره وحدت ازنقاب شکی 
چون تو ازنخویشتن فناگردی . عین منظور وناظر است یکی 
و ان نظرته به وبک فزالت الاأحدية آبضاً. لان ضمیر التاء فی «نظرته» ما هوعین 
المنظور فلابد من وجود نسبة ما اقتضت آمر ین ناظراً و منظوراً فزالت الحدية و 
ٍن کان لم پر !لا نفسه بنفسه. و معلوم آنه فی هذ! الوصف ناظر ومنظور, 

و اگر نظر بسحق هم به‌حق کنی وهم به حویش؛ احدیت متحقّق نشود چه 
(تا» ی خطاب («نظرته» عین منظور نیست لاحرم آئنینیت‌باقی باشد و از وحود نسبتی 
که اقتضای «امر ين» کند که آن ناظر و منظور است جاره نباشد. 

پس وحود اثنینیت مقتضی ز وال احدیت باشد. و اگر ادرااک نکند جز نفس را 
به نفس خود, و معلوم است که در این وصف او ناظر است و منظور. و در اين ملاحظه 
از نسب و اعتبارات که وجود متجلی و متجلی له است چاره نیست. لاجرم؛ مصراع : 
«(کار عاشق حیرت اندر حیرت است»؛ عحب کاری است, بیت: 

ناهست رونده هستی اوست حجاب جود نیست شود جه‌بهره‌یابدزوصال 
حاره این راه و کار قطعم نسب است و اعتبارات و استغراق در بحر ذات, و از هستی 
موهوم خود رستن و به کلیّت وحود در دوست پیوستن, و از نقص دو گانگی بکمال 
یگانگی شتافتن و تیرگی سایه را در سطوات اشعة نور الانوار گم یافتن. بیت : 

در سایه‌نگر که حوبد ازنوروصال تا سایه بود سایه , بود وصل محال 

از تیرگی وحود خود سایه جورست . شد نور و ز نقص یافت‌ره‌سوی کمال 

فا لمرضی لابصح آن یکون مرضباً مطلقاً 

این سخن نتیحه آن کلام است که «فما تعیّن له من الکل الا ما یناسبه 


[۵ ۱۱-ر] فهورّ به». یعنی جون فعل مرضی صادر از رب معین است, لاحرم به نسبت با 
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او که فعل اوست مرضی باشد و مطلقاً مرضی نتواند بود. 
٩‏ !ذ! کان جمیع ما بظهربه من فعل الراضی فیه. 
ور ۱ : ت‌ 
مکُر که در مر بوبی که فعل مرضی در وی بظهور می اید استعدادی باشدجامع 
حمیع مراضی؛ نا اظهار کند در وی رب افعال کل را؛ لاجرم مرضی باشد مطلقابواسطه 
بدین مقال که: «ریّنا الذی اعطی کل شیء خلقه * ه رینا رب السّموات و الارض »". 
ومراد از این رب حز رب الار باب نتواند بود. 
و از نتایج اين مقام است که اهل ایمان و اصحاب کفر و طفیان همه به احکام 
و افعال نبی --صلی اللّه علیه و سلّم - راضی بودند اگر چه کافر را منازعت در نبوت 
بو 
ففْضل اسماعیل غیره من الاعیان بما نعته الحق به من کونه عندربه مرضیاً. و 
کذلک کل نفس مطمنة فیل لها «ارجعی الی رتک» فما آمرها آن نرجع !" 
الی ربها الذی دعاها فعرفته من الکل» [«راضية مرضیة»]. 
یعنی : همحنین هر نفس که قرار یافت و اطمینان بدیرفت و ترک هوی و لذت 
فانیه کرد پس او راضی است از رب خود. و مرضی است نزد او. کما قال تعالی : 
«بایتها النفس المطمئنة ارحعی الی ر تک راضية مرضیة»*. 
پس امر کرد او را که رحوع کند به سوی ری که او را طلب می کند از 
حضرت الهیهٌ حامعه که محلای انوار و مظهر کمال او شود و محک ظهور سلطنت و 
افعال او گردد. پس این نفس مطمئنه رب خود را از میان ار باب شناخت و از او و 
افعال او راضی شد و به حسن قبول و تلقی به انقیاد اورا نیز از خود راضی ساخت. 
«فادخلی فی عبادی» من حیث ما لهم هذا المقام, فالعباد المذ کورون هنا کل 
عبد عرف رته تعالی و اقتصر علیه و لم ینظر الی رب غیره مع أُحدية العین: لابد 
من ذلک. 
بعنی ۰ در ای در زمره بندگان من که از باب حود را می شناسند و از او 
راضی اند و نزد او مرضی: و اقتصار بر ارباب خود کرده‌آند و نظر بر غیر ار باب 


(7) س ۰ ی ۰.۵۰ 
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خو یش نبنداخته اند و خود را بدانجه از ارباب فایض می گردد راضی ساخته اند با 
وجود احدیت ذات الهیه که رب الار باب است. [۱۱۵-پ] 
«و ادخلی جتتی» التی هی ستری. ۱ 

یعنی : در آی در حتّت من که آن ححاب من است و محل اصحاب من. 

بدانکه حنت در لغت عبارت است از زمینی که در وی شجار کیره [است ] 
حنانکه سایهٌ او زمین را بیوشاند. و این ماخوذ است از حن که به معنی سَ*ٌ سر است با 
ستر. 

و حنت در اصطللاح عذمای ظاهر عبارت است از مقامات نزهته و مواطن 
محبوبه از دار آعرت. و این حنت افعال و اعمال است. و عاشق آسایش بدین حنت 
نحو ید بلکه در مخاطبةٌ رضوان گوید که؛ پیت : 
آحرای رضوان مراباقصرحنت کم‌فر یب عاشق‌دیداراوقانع بدین‌دیوارنیست 

آری عارف عاشق محب صادق, شیخ محقّق مدفّق شرف الدین ابوحفص عمر 
ان علی السعدی المعروف به این الفارض در حالت اشراف بر ممات جون جمیع نعیم 
حنات از حور و قصور و غیرها من اللذات بر او عرضه کردند, از آن همه اعراض کرد و 
در مخاطبه دوست فرمود ؛ شعر 
تدکث کل تقام نی سمبعکم فماترکت مقاما قط فذامی 
حتی بدالی مقامٌ لم یکن أرّبی و مر بافکاری و آوهامی 
اه ک‌ان منزلتی : فیلحت مد ماقد رایت فقد ضیَغت آنامی 
أَمنيَِءة ظفرت روحی بها زتناً. والیوم آحسبها آضفاث أحلام 
و انای‌کن فرظ وحدی, فی محبتکم ائماً فقد کثرت. فی الحب. آئامی 
دانی که چه می فرماید. مگرمی گوید ؛ بیت: 
کشان کشان به بهشتم برند ومن‌نروم ‏ کهدل‌نمی کشدای‌دوست جز بسوی‌توأم 
حدیث جنت ودوزخ کنند مردم لیک مرا ازآن چه حبر چون به گفت وگوی‌توأم 

اماعارفان را غیر حنات موعوده حنات دیگر است که آن حنات صفات است, 
اعنی اتصاف به صفات اریاب کمال و تخلق به اخلاق ذو الحلال. 

و این جنات صفات را نیز جون جنات افعال مراتب و درحات است. 

و دیگر جنات ذات؛ و آن عبارت است از ظهور رت هر عارفی یُووّی, و استتار 
آن عارف در وی. این حنات مذ کوره حنات بنده است و حق را نیز مقابل این حنات» 
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حنات ثلاثی است و در این آیت کر یمه «فادخلی فی عبادی » و ادخلی حنّتی *» 
نفس بفظی را بواسطه تخصیص اضافی تنبیه است بر حصوصیت این جنت. [۱۱-ر] 

و اّل حنات حق اعیان ثابته است که حق بدان اعبان مستتر کشعه 
مشاهده ذات خود به دات خود از ورای این استار می کند . 

و دوم استتارحق است در ارواح جنانکه نه ملک مقرب بر آن اطلاع یابد و نه 
نبی مرسل. 

و سیوم استتاراو در عالم شهادت به | کوان نامتناهی » و عوالم خویش از ورای 
استار به حیثیتی کند که مطلم نگردد بر وی اعبار. و این بحسب استتار ذات اوست در 
دوات, و استخبان افعال و صفات او در افعال و صفات. 

پس جون عارف را فرمان آید که در آی در جنت من؛ او غیر این معنی فهم 
نکند که در آی درذات خود و عين و حقبقت خود, تا آنحاا که مرادر یابی وازمشاهده‌من 
بر حوری ؛ چه مطلوب او جز حق نیست بخلاف غیر عارف که جنت او انست که در 
وی حظوظ نفس او باشد از مشارب و ما کل و منا کح. و عارف عاشق این همه به 
راهدان گداشته و همت بر مخاطبه دوست بر این ابیات گماشته که؛ بیت : 
از توملکابهشت کی می‌طلبم یا حور و قصور و شیر ومی می طلیم 
زان سوی بهشت عاشقان را راهی است .. من بر سرره نشسته پی می‌ طلبم 
وشیخ -قلس اللّه سره - که لسانی است از السنةٌ حق, بطر یق ترجمانی می گو ید: 

ولیست جنتی سواک فأت‌تسترنی[بذانک]. . . 

یعنی : جنت من غیر تونیست. پس تولی که ستر می کنی مرا به ذات خود و 
وقایه من می شوی در ذات و صفات و افعال من به ذات و صفات و افعال خود. لا حرم 
از پرده هستی خود بیرون آی و در حنت من که توئی, در آی, تا از مشاهده دیدار بر حور 
دار شوی. بیت : 
ای پرده‌حق گشته به دلدار نگر این پرده به یکسوفکن و یار نگر 
حون حنت حق بساطن احرار امد در حعنت حق در آی و دیدار نگر 

فلا أعرف الا بک کما آنک لاتکون الا بی. 
یعنی : من ظاهر نمی شوم در ا کوان مکر بواسطه تو از برای آنکه تومرات ذات 
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و مجلای صفات و محل ولایت و تصرفات منی, چنانکه تو در وجود نمی آیی مگر به 
من از آنکه تو از روی تویی توعدم محضی. 
فمن عرفک عرفنی و آنا لا آعرف فأنت لاتعرف. 
پس هر که ترا به حق معرفت بشناسد مرا نیز تواند شناخت. از آنکه حقیقت تو 
منم و ممکن [۱۱-پ] نیست هیچ احدی را که عين حقیقت و کنه ذات مرا 
بشناسد, از برای آنکه تو در حقیقت شناخته نمی‌شوی. و لهذا شیخ -قس الله سره - 
می گو ید : 
ولست اد رک عن‌شیءحقیفته. وکیفآعرفه‌وانتم‌فیه 
حق است حمیقت همه اشیاء را زان نیست به هیچ جیزدانش مارا 
دانای حقایق همه اشیاء کیست آن ک سکه‌شنانعت حضرت اعلی را 
فأذا دخلت جنته دخلت نفسک فتعرف نفسک معرفة آخری غیر المعرفة التی 
عرفتها حين عرفت ربک بمعرفتک ایاها. فتکون صاحب معرفتین: معرفة به من 
حیث آنت. و معرفة به بک من حیث هولا من حیث آنت. 
حون در نفس وذات خود که حنت من است در آیی» و اسرار و آباتش و آنحه 
در وی است از انوار حق و داتش مشاهده نمایی» نقفس خود را بشناسی غیر شناخحتی 
که در هنگام شناعتن رب نس خود را شناخته بودی و از معرفتش راه به معرفت حق 
برده. یعنی حود نفس خود را بشناسی و از معرفت او به معرفت رب شود راه بری» 
جنانکه دانی که تو عاجز فقیری و منبع نقایص و معدن شروریء پس دانی که رب تو 
قادر غنی است و منشأً کمالات و خیرات است. یا جنانکه دانی که تو موصوفی به 
کمالات عاریتی که فایض است بر تو از ذاتی که این کمالات بطر یق اصالت او 
راست. لاجرم دانی که رب تو صاحب کمالات ذاتیه استء بدین شناختن صاحب 
معرفت واحده باشی . 
اما هرگاه که رب خود رایشناسی و ظهورات او را در مظاهر بدانی و رجوع و 
توجه به سوی نفس خود کنی و از معرفت رب به معرفت او راه بری» بار دیگر نفس خود 
را بشناسی به معرفتی که انم و اکمل باشد از معرفت اولی. و بدانی که نفس تو 
مظهری است از مظاهر رب. و رسول --علیه السّلام - بدین معرفت اشعار کرد حین 
یسئل بم عرفت ربک؟ فقال عرفت الاشیاء الله. 
و جون بدین مّام برسی » صاحب معرفتین باشی : یکی آنکه رب و نفس را به 
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خود شناخته باشی. و دیگر آنکه رب و نفس خود را به حق شناخته باشی» و معلوم 
کرده که تومظهر اوئی و ظهور او راست و مغایرت مرتفع و اثنینیت متلاشی [۱۱۷-ر] و 
آثار هستی موهوم مظهر در هستی ظاهر مضمحل گردد. بیت: 
دلاگرقیدهستبهانجحوی ‏ یقین گرددترا کوتو‌توای 
بدین در با گلیمت شمته گردد آگریکب‌اردست ازخود بشوئی 


فانت عبد وانت‌رب لمن له فبه آنت عبد 

پس تو بنده‌ای مُرّاسمی را که حا کم است بر توو ظاهر در تو, و تربیت می کند ترا از 
باطن تو, و توربّی مراین اسم را که بعینه بنده اوئی و محکوم حکم او و تر بیت این 
اسم می نی به قبول احکام واظهار کمالا تش در تو. و اين بدان معنی است که حق 
تعالی را ظاهر است و باطن, و ر بوبیت این هر دو راست. پس جنانکه باطن تر بیت 
می کند ظاهر را به افاضة انوار غیب واظهار احکام اسماء الهیهةٌ غیبیه بر وی, همچنین 
ظاهر نیز تربیت می کند باطن را به استفاضه و قبول این انوار و اظهار این احکام در 
اسمائی که در تحت اوست. و آن موحودات عینیه است. 

پس هر یکی را از این دو اسم جامع ربوبیت است و عبودیت. و همچنین 
جمیع اسماء که در تحت این دو اسم اند متصف اند به ر بوبیت و متسم به عبودیت . 
لاجرم رب علی الاطلاق نیست مگر حضرت الهیه از روی وجوب و غنای او از 
عالمین. 

وآنت رب وانت عبد لمن له فی الخطاب عهد 

یعنی تور نی به اعتبار هویتی که در تو ظاهر است, و عبدی به اعتبار تین و 
تقیدت‌آن ربی را که با توعهد دارد در حطاب. و هوقوله تعالی : «الست بربکم 
قالوا بلی "۲ ». 

و بباید دانست که عهد سابق در میان بنده ورب کلّی است و جزئی. اما کلی 
عهدی است در میان اسم جامع الهی و میان عباد» به اينکه عبادت او کنند به امر 
تکلیفی و امر ارادی بحسب هر اسمی که حا کم است بر ایشاد. 

و حزئی عهدی است که در میان هر یک از اسماء و هر عبدی از عبید وافع 


۳۵ 


۳۰۰ شرح فصوص الحکم 


است. و نقض این عهود حزئیه در وحود ممکن نیست. و عهد کلی ارادی نیز منعقض 
نمی شود اگر چه کلّی تکلیفی بواسطه احتجاب از فطرت اصلیه به غواشی طبیعیه که 
موحب کفر و عصیان است نقض کرده می شود , 
اما در اینجا نیز عبد عابد است مراسم مضل راء لذلک قال اللّه تعالی : «و 
قضی ربک لا تعبدوا الاایاه ۱۱». پس همه عباد اللّه اند و عبادت می کنند اسمائی 
را که حاکم است بر ایشان. پس همه عبادت اومی کنند از روی اسمائی [۱۱۷-پ] 
فکل عقد علیه شخص بحله من سواه عقد 
«عقد» اینجا به معنی عهد باشد کقوله تعالی : «یا انها الذین آمنوا اوفوا 
بالعقود ۱۲» أی بالعهود السابقة. 
پس معنی آن باشد که هر عقدی که بر وی شخصی است از اشخاص, و آن 
عهدی است در میان او و ربی خاصء حبل آن عهد و عقد می کند آنکه او را با رت 
خاص دیگر که حکم او مخالف حکم رب اول باشد چون رب عبد رحیم مثلا که او 
یا «عقّد» به معنی عقیده باشد یعنی هر شخصی که بر عقیده [ای] باشد 
مخالفت او می کند آنکه عمّیده اش بر حلاف اوست . 
فرضی اه عن عبیده؛ فهم مرضیون؛ و رضوا عنه فهو مرضی. 
پس راضی شد حق -عز و حلّ- از عباد خود. لاجرم ایشان مرضی باشند از 
آنکه اظهار مقتضیات اسماء و احکام او می کنند. و راضی شدند عباد از حق. پس 
حضرت حق مرضصی باشد از آنکه حق -سبحانه و تعالی- اعطا می کند آنحه از او 
طلب می کنند از ایجاد در عين و اظهار کمالاتی که در کتم عدم مخفی بود بر دست 
اسماء حسنی . 
برده کامل بر همه عالم سبق حق از او راضصی و او راضصی ر حق 
۰ ۰ ۰ رم 0 مر . ۰ 3 
یافته از فیص حق گنج وحود از وحودش گشته ظاهر فضل وحود 
فتقابلت الحضرتان تقابل الأمثال و الأمثال أضداد لان المثلین لابجتمعان اذ لا 
بتمیزادا. 
(۱۱) س ۱۷ ی ۰۲۳ 


(۱۲)س ۵ ی ۰۱ 


۷- فص اسماعیلی ۳ 


یعنی : متقابل گشتند حضرت ر بوبیت و حضرت عبودیت که حضرت وجوب 
و امکان نیز خوانند بطر یق تقابل امثال. چه اين هر دو حضرت در وجود الهی 
متشارک اند و مختلف در تعین و اعتبار. و هر یک در راضی و مرضی بودن ممائل 
دیگری. پس تقابل ایشان تقابل امثال باشد. 

و تقابل امثال عبارت است ازتباین و تمایز آمررین؛ با وحود اتحاد و تشارک در 
حققت واحده. و امثال را اضداد داشتن از برای عدم اجتماع امثال است حون اضداد ؛ 
جه مثلین با وحود اشترا ک در حقیقت حامعه بی اعتبار تباین مثلین نتواند بود. لااجرم 
مجتمم نشوند؛ چه اگر مجتمع شوند از یکدیگر متمیز نباشند» و حالانکه هر چه موجود 
است در اعیان متمیز است از دیگری. 

وما نم الامتمیز, 

و اینجا غیر متمیز نیست. 

و شیخ -قدس اللّه سره چون ال وجود امثال و اضداد اثبات کرد به اعتبار 
[۱۸-ر] کثرت خواست که نفی ممائلت و ضدیّت کند به اعتبار وحدت ذاتیه. 
لا جرم فرمود : 

وما ثم الا متمیز فما ثم مل؛ فما فی الوجود مثل» فما فی الوجود ضد. فان 
الوجود حقيقة واحدة و الشیء لایضاد نفسه. 

یعنی : حون هر جه در وحود است متمیز باشد از غیرش از روی اوئی او. 
لا حرم هیچ حیز را در خارج مثل نباشد ار کل وحوه. و حون حیزی را در خارج مثل 
نباشد در مطلق فحود هم مثل نباشد ؛ حه آنجه در عقل است هم ممتاز است هه‌نعین 
معنوی از غیرش. ۱ 

و حون در عقل و در خارج مثل این نباشد در این هر دو ضد نیز نباشد از آنکه 
وحود حقیقت واحده است و ضدان عبارت اند از حقیقتین مختلفتین» که‌متساوی باشند 
در قوت و صعف . 

و حقیقت واحده ممکن نیست که متضادنفس خود باشد, و ایضاح و تلخیص 
این معانی آنست که حضرتین متقابلتین را دو اعتبار است : اعتبار حقیقت حامعه بینهما 
و اعتبار تغایر. پس به اعتبار وحدت حفیفت هر دو نه تمائل و تضاد باشد و نه ر بوبیت 
و عبودیت. و به اعتبار تغایر بینهما تماثل و تضاد متحقّق شود و ربوبیت و عبودیت 


حاصل گردد. 


۱۵ 


۳۵ 


۱۵ 


۳۵ 
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پس حکم به وجود اثنینیت به اعتبار کثرت صحیح باشد, و حکم به عدم 
د وگانگی به اعتباروحدت صحیح بود . و ال مناسب عالم است وثانی مناسب وجود که 
حق است. بیت : 
مشهود شهود اهل حق حز حق نیست حر حضرت ذات ال مطلق تست 
بحری است محیط جمله آذ حضرت ذات حیزی نه که در محیط مستفرق نیست 
فلم یبق الا الحق لم‌یبق کائن فمائم موصول ومائم بانن 
بذا جاء برهان العیان فما آری. ‏ بعینی الا عینه اذ آعاین 
بعنی : حود مرتفع شد امثال و اضداد و ظاهر شد وحدت وحودش‌پبافی نماند 
غیر حق» و فانی شد در وی عالم. لاحرم در اینجا نه واصل باشد و نه موصول, و نه 
مفارق بود و نه مواصل, از برای استهلاک همه در عین وحدت حقیقیه, آری؛ بیت : 
ذاتی که نماینده‌به حندین صوراست یبوسته زخود بسوی خود درسفر است 
من درعحبم که هادی و کمره کیست حون اوست که راه‌ورهرووراهبراست 
برهان عیانی و مشاهده کشفی شاهد صدق است بر انحه ذکر کرده شد. 
لاجرم به دو حشم بصر و بصیرت در هنگام معاینه [۱۱۸-پ] و مشاهده موحود ات در 
عقل و در خارج جز عين حق و دات او را نمی بینم. 
آری عارفان بعد از عروج بدین معراج متفق‌اند بر اینکه در وجود غیر از حضرت 
حق مشهود نیست» ولکن بعضی را این حال عرفاك علمی است و بعضی را عرفان 
کشفی و ذوقی. شیخ عطار گوید: 
مرد رادردیده اینحا غیرنیست زانکه اینحا کعبه نی ودیرنیست 


ت 
درمذ هب اهل کشف وار باب شهود عالم همه نیست جزتفاصیل وجود 
۰ ۰ هس 
حندین صورار حه ظا هرار وی نمود حون‌درنگری نیست بجزیک موحود 


«ذلک لمن خشی ربه» آن یکونه لعلمه بالتمییز, 

نتمیم آیه است؛ و چون تکلم در مقام جمع بتقدیم رسید شروع کرد که در 
مقام فرق بعد الجمع تکلم کند. 

جه محفق انست که اعطای حقوق حمیم مقامات کند تا عقیده هیولی همه 
اعتقادات گردد و در مقامی از مقامات وقوف نکند و مقیّد نشود. لاجرم می گوید: این 
۰ ۳ ۰ ۰ ۰ ۰ ۲ و 
راصی و مرصی بودن که عبارت ار معام رصا است حاصل نمی شود مکر کسی را که 


۷- فص اسماعیلی ۳.۳ 


بترسد از پرورد گار خود؛ و انقیاد حکم او کند به فیام در مقام عبودیت از برای ادرا ک 
او تمبیز مقام خود را از مقام ربّش؛ چه خشیت تواضع است و تذلل مرعظمت رب را. و 
این بنده ظاهر نشود به مقام ربوبیت تا عین رب باشد تا دعوی کند که من او یم 
چنانکه اهل شطح به اظهار این معنی قیام می نمایند. قال تعالی معاتبا للمسیح وتدبیها 
للعباد: «ء انت قلت للتاس اتخذونی و اقی الهین من دون الله»۱۳. 
و فرق در میان محمّق و در میان اهل شطح آنست که جون هر یکی ظهور به 
مقام ر بوبیت کند محمّق اظهار این مقام نکند مگر وقتی از اوقات نه از غلبه وحدت, 
بل از اعطای حق هر مقامی از مقامات. 
و اگر او را گویند: بندهای,اعتراف کند و رجوع نماید به مقام عبودیت از 
ربوبیت بلکه گوید: «الهی ! اگریکبار گویی بندهُ من از عرش بگذرد خنده من». 
اما اهل شطح مغلوب باشد به حکم مقام و قادر نباشد به رجوع. پس غیرت 
ایشان را به قهر مواحذه کند. 
و معلوم است که تقید به مقامی و عدم رجوع از او خالی از شوب کدورت 
هستی موهوم نیست ؛ لاجرم محمّق در مخاطبه اهل شطح و طامات می گوید : 
جهدی بنمای تا دویی برخیزد ور هست دویی به رهروی برحیزد 
تواو نشوی ولیک اگر جهد کنی. جایی برسی کز توتویی برخیزد 
دلنا [۱۱۹- ر] علی ذلک جهل آعبان فی الوجود بما آتی به عالم. 
یعنی : دلیل و راهنمای ما گشت در علم تمییز بین المقامین جهل بعضی 
اعبان موجودات, و نا دانستن او آنجه را عالم باللّه باز می‌نماید, گاهی از تمییز در 
میان مقام ر بوبیت و عبودیت و گاهی ظهور به ر بوبیت با وجود مراعات ادب: و این 
مثل آن سخن است که می گویند : «تعلمت الأدب ممن لا ادب له». من ادب آموختم 
از یی ادب. 
و در بعضی نسخه ها «لما دلنا» است لاجرم حواب «لما» قول اوست که 
می فرماید : 
فقد وقع التمییز بين العبید» فقد وقع التمییز بین الأرباب. 
پس تمییز وافع شد در میان عبید, لاحرم تمییز وافم شد در میان ار باپ ؛ حه 


(۱۳) س ۵ ی ۰۱۱۱ 


۳۵ 


۳۵ 
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تمییز عبید معلول است مر تمییز ارباب را. و وحود معلول دلالت می کند بر وحود 

علتش. لاجرم تمییز در میان ار باب وعبید نیز متحمَّق شود جه علل مغایر معلولات اند. 
و لولم بقع التمبیز لفّر الاسم الواحد الالهی من جمیع وجوهه بما بفسر الاخر, و 
المعز لایفر بتفسیر المذل _ٍلی مثل ذلک. 

و اگر در میان ارباب که اسماء الهی اند تمییز واقع نشود هر اینه یک اسم 
تفسیر کرده شود از جمیع وجوهش به تفسیر اسم دیگر. و حالانکه «معرّ» را تفسیر دیگر 
است و «مذِل» ر دیگی و (رهادی») را تفسیر دیگر است و «مضل » را دیگر. 

لکنه هومن وجه الأحدية کما تقول فی کل اسم انه دلیل علی الذات و علی 
حقیقته من حیث هو, فالمسمی واحد: فالمعز هوالمذل من حیث المسمی» والمعز 
لیس المذل من حیث نفسه و حقیقته» فان المفهوم یختلف فی الفهم فی کل 
واحد منهم. 

ولکن معزّمذل است از وحه احدیّت ذات حق ؛ جه هر اسم دال است بر ذات 
احدیت, از آنکه اسم عبارت است ازدات با صفتی خاصه از صفات. پس مسمانی 
که ذات است در همه یکی است و صفات مختلفه, و مفهوم هر یکی از معز و مذل 
مختلف ؛ حه اگر اعتبار کرده شود در مفهوم مجموع ذات و صفت, از وقوع احتلاف چاره 
نیست. و اگر اعتبار کرده شود جزوی که تمییز بدان واقع است هم از انعتلاف گز بر 
نباشد. و اگر اعتبار ذات کرده شود فقط ؛ پس مسخای هر یکی عین مسهای دیگری 
باشد . 

فلا تنظر الی السحق وتمریه عن الخلق 
ولا تنظر الی الخلق و تکسسوه سوی الق 

تفر یع است بر قول اوّل که فرمود : «لکنه هو من وجه الاحدیة». یعنی : نظر 
مکن [۱۱۹-پ] به حق بر وجهی که او را موجود خارجی پنداری مجرّد از اکوان و 
منزه از مظاهر خلقیه و عاری از مظاهر و صفانش. و نظر مکن به خلق بر وحهی که او را 
کسوتی جز حق بپوشانی به اینکه خلق را مجرد از حق پنداری و مغایر او دانی از کل 
وحوه ,و بپوشانی بر خلق لباس غیریت. و قد قال الله تعالی : «و هو معکم اینما 


کنتم*۲»؛ بلکه نظر کن به سوی حق در خلق تا وحدت ذاتیه را در کثرت خلقیه 


(۱6) یا قا : منهما . 


(۱۵) س ۵۷ ی ۰ 


۷ فص اسماعیلی ۳۰۵ 


مشاهده نمائی و کثرت خلقیه را در وحدت ذاتیه‌معاینه پینی . بیت : 
معنی خفی مشکل مغلق بین . حق را در خلق وخلق را درحق بین 
او را که ز تقبید وز اطلاق بر یست در صورت هر مقید و مطلق بین 
و نسزهه وشبهه رقم فی مقعد الصدق 
یعنی : تنز به کن حق را که در حلق است بحسب مقام احدیتش از هر حه در 
وی شائبةٌ کثرت امکانیه و نقصان است. و تشبیه‌کن او را به همه صفات‌کمالیه, حون 
سمع و بصر و ارادت و قدرت. 
پس اگر جمع کنی در میان تنز یه و تشبیه, حنانکه عادت کاملان است 
اقامت کرده باشی در مقعد صدق که آن مقام جمم است در میان کمالین. بیت : 
آنجا که توئی حه حای اویی وتویی اویی وتویی نباشد الا زدو یی 
فی الحمله اگر هست تناقض ورنیست هم حمله و هم منزه از حمله تو یی 
وکن فی الجمع |ذشنت . و (ذششت ففی الفرق 
یعنی :هرگاه که وحدت حقیقت, وجودیه را معلوم کردی و به ذوق در یافتی که 
خلق حق است از وجهی» وحق خلق است از وجهی به حکم مقام معیت ؛ و ملاحظه 
نمودی که خلق خلق است و حقحق در مقام فرق مطلق ؛و به کشف وعبان‌دیدی که همه 
حق است بی خلق درمقام جمع مطلق, و همه خلق است بلاحق در مقام فرف مطلق. و 
متحقّق گشتی بدین مقامات خواه در مقام جمع باشی و خواه سخن از مقام فرق بگویی 
در اخلاص و توحید مضرنیست. و خواجه --قذس الله سره در این رباعی داد این 
مقامات داده‌اند که" 
خلق است وحق است‌حمله خلق وهمه‌حق قبدی نه و هم مقید و هم مطلق 
خاموش کن و دم مزن ای مستغرف کاینحا حودرافتاد نزد مرد نطق 
تحزبالکل- ان کل تبدی قصب السبق 
یعنی : اگر داد اين مقامات [۱۲۰-ر] داده باشی؛ و به هر یکی متحقّق 
گشته, پس در این هنگام اگر هر یک از عبید با وی شود و قصد قصب سبق کند تو 
حیازت و احاطت کل کمالات ایشان توانی کرد از آنکه تودر مقام معیت با هر سابق 
سابقی, وبا هرلاحق لاح و فایل به کل مراتب و عابد حق در همه مواطن. 
«نحز» حواب شرط است که آن «ان کل تبدی» است و لهذا بی «واو» 


آورد. 


۳۰۹ شرح فصوص الحکم 


فلا تسفنی ولاتبقی وا تفنی ولاتبقی 

چون محّق شد که حقیقت حق است فی الحقيقة. وحق ابداً فانی نمی گردد 
بدانی که تواز جهت حقیقت هرگز فانی نمی گردی. 

و حون دانستی که حق را ظهورات است در مراتب مختلفه اش بحسب تنزلات 
و معارجش و به اين ظهورات حاصل می شود مظاهر خلقیه, و هر یک از این مظاهر 
دایمی نی هر آینه در یابی که تواز روی خلقیت باقی نمی مانی» بلکه متبدل می‌ شود 
انیات تودر هر آنی بحسب نشأت دنیویه, و مواطن تنزلا تش و مواطن آنحرت نیز. کما 
قال الله تعالی : «بل هم فی لبس من خلق جدید»۳۶. 

و جون دانستی که حق ازلاً و ابداً ظاهر است افنا نمی کنی اعیان وحودیه را 
مطل فا + جه اینها مظاهر او یند, و ابقا نیز نمی کنی مطلقاً از برای فنا و استهلاک این 
مظاهر دائماً در عین وحود که حق است» و در هنگام تجلی واحد قهار در روز فيامت. 
کما قال الله تعالی : «لمن الملک الیوم له الواحد القهار»۲۷. 

یا معنی آن باشد که افنا نمی کنی اعیان وجودیه را از حیث تعیناتش ؛ جه از 
این روی فانی است در ازل, و ابقا نمی کنی از روی حقیقتش, از آنکه حق باقی 
است / یزل. لذلک قیل: «الفانی فان لم یزل ه و الباقی باق فی الازل». آری 
زان دی جهان ود درد هم برآن حال است حالی‌همچنان انداخته 

ولا بلقی علیک الوح سی‌فی غیر ولا تلقی 

یعنی : جون در وجود فی الحقیقه غیرحق نباشد پس وحی که بواسطة 
عبودیت تواز جهت حق بر توالقا کرده می شود فی الحقیقه ملقی در حق غیر نباشد 
بلکه ملقی بر نفس او باشد ازمقام حمع برمقام تفصیلش. و تونیز القا نمی کنی این 
وحی را به ربوبیت خودء مگر در حق نفس خویش؛ چه همه عباد مظاهر حقیقت تواند 
و تومقام حمع ایشانی » وایشانتفصیل تو. 

تفصیل وحودمطلق آمدعالم تفصیل زمجمل‌نه زیاد است ونه کم 


#- ۱ 
تفصیل وحود متصف بین به حدوت موصوف نکر وحود مطلق به قدم 


((۱) س ۵۰ ی ۱۵ . 


(۱۷)س 4۰ ی ۰۱ 


۷- فص اسماعیلی ۲۳ 


الثناء بصدق [۱۲۰--پ] الوعد لابصدق الوعید» و الحضرة الا لهية تطلب الثناء 
المحمود بالذات فیثتی علیها بصدق الوعد لابصدق الوعید. بل بالتجاوز, 

حون حضرت حق -سبحانه و تعالی- اسماعیل را -علیه السلام - به وعد 
لنایش کرد که «وکان صادق الوعد»۲۸. شیخ --قدس الله سره شروع کرد به بیان 
اسرار صدق و عد در این حکمت, جنانکه بیان اسرار رضا بتقدیم رسانید. وثنای عقلاء 
عادتاً در مقابلاً خیرات مثنی علیه است نه در مقابله شرورش؛ چه نا کسی را گو ند 
که مصدر نمع و نعم باشد نه مصدر صرر و نهم. 

پس هر که وعده کند به خیر و به انجازوعده قیام نماید مدحت و ثنا را 
شاید, و اگر ایعاد کند به محرد و عید.مستحق نا نشود. و جون عفو کند و تحاوز از ایعاد 
نماید سزاوار ثنا آید. و لهذا ارسطو در کتاب طویل خویش به اسکندر بن فیلقوس 
نوشت که: «صن وعد ک عن الخلف فانه شین وثبت وعید ک‌با لعفوفانهز ين». بیت : 

شاها ملکا قد فلک را حزبهرسحود خم نکردی 
بر من که پرستشت نگردم وز نا کردن آن ستم نکردی 
آن حبست که ازبدی نکردم . وان جیست که از کرم نکردی 
گنتی که دهم سزای حرمت حون وفت رسید هم نکردی 

و ذات الهه از آن روی که منبع خیرات و معدن مبرات است. طلب نا 
می کند از بندگان حود بالذات؛ از آن روی که ایشان را از عدم به وجود آورد و حلل 
کمالات شان بیوشانید ومظا هراسماء و صفات‌شان گرد انید. 

و شرورامور اضافیه از انکه عبارت است از عدم ملایمت مرطباع را. پس شرّ 
بودن شرٌ به نسبت باذات نیستء چنانکه حضرت رسالت -علیه السّلام- در دعای 
خود بدین معنی تنبیه نمود: «و الخیر کله بیدیک و الشه لیس الیک». قال الله 
تعالی : «ما اصایک من حسنهة فمن الله و ما اصایک من سينهة فمن نفسک»"؛ بل به 
نسبت با دات همه معدود است از خیرات ؛ حه اینها وحودات خاصه اند ظاهر شده در 
این مظاهر لذلک اردفه بقوله تعالی «قل کل من عندالله », يعنی حسنات منسو به به 


حق تعا لی و سبئات مصافه به نفهس نو هم ان صادر است از حقی سبحانه ؛ لاحرم همه 


(۱۸)س ۱٩‏ ی ۰.۵۶ 


۰۷۹ س ؟ ی‎ )۱٩( 


۳۵ 


۳۹ شرح فصوص الحکم 


در نفس خویش خیرات اند, و لهذا مقتضای اسماء له گشتند اگر چه بعضی به نسبت 
توشرور است. 
«فلا تحسین ائله مخلف وعده رسله» لم بقل و وعیده» بل فال « ویتحاوز عن 
سیناتهم» مع آنه توعد علی ذلک.[۲۱ ۱- ر] 
حضرت الهی فرمود که: گمان مبر که حق -سبحانه و تعالی- اخلاف کند 
وعده را که به نسبت با رسل خود کرده است و نگفت که وعید خود را نیز حلاف 
نمی کند, بلک سیثآت بند گان‌را در می گدراند با وحود آنکه وعید بدان لاحق است و 
تجاوز عن السینات عام است به نست با اهل جنت و نار؛ امابه‌ نست با اهل جنت 
ظاهر است حون تحاوز حق از ذنوب وحودات و افعال و صفات ایشان. کما قال؛ شعر: 
وقلت فما دنت قالت مجيبهٌ . وحودک دنب لابقاس به دنت 
و اما به نسبت با اهل نار از مژمنین به احراج ایشان است به شفاعت شافعین 
و به نسبت با کافران معذب ساختن عذاب در حق ایشان یا به رفع عذاب مطلق 
حنانکه در حدیث آمده است که «قنبت فی قعر جهنم الحوَحیرْ», يا به اعطلصبر بر 
محن و بلایا و شداید رزایا. پس با عذاب الفت گیرند والم کمتریابند. 
فأنی رانه « کان صادق الوعد». 
پس حق -سبحانه و تعالی- ثنا گفت بر اسماعیل که صادق الوعد بود از 
روی وفا بر عهود سابقه به ابراز کمالات مودعه در وی, و به عبادت پرورد گار خو بش 
صار مرضیاً عنده. 
وقد زال الامکان فی حق الحق لمافیه من طلب المرجح. 
یعنی : زایل گشت در حق حق -سبحانه و تعالی-- امکان وقوع وعید ؛ چه 
حق سبحانه و تعالی در کلام مجید وعده کرد به تجاوز که «نتحاوز عن 
سیئاتهم» "۲ و قال : «ان الله لایغفر ان یشرک به و یغفر مادون ذلک لمن بشاء و یعفوا 
عن کثیر»۲۱ آی من السینات. 
و وقوع وعده واحب است و آن تحاوز و عفو و غفران است. پس امکان وقوع 
وعید زایل شود ؛ چه وقوع یکی از دو طرف ممکن بی مرحح ممکن نیست و طالب وعید 


(۲۰)س 4 ی ۰۱۱ 
(۲۱)س > ی 1۸. 


۷ فص اسماعیلی ۳۰ 


جز گناه نی» و گناه مرتقع به تجاوز. پس سبب وفوع وعید زایل گرددو عدم علت 
موحب عدم معلول و وعید نیست مگر از برای تخویف و ابقا و ابصال هر یک از ایشان 
به کمالاتش. لذلک قال الّه تعالی: «وما نرسل بالایات الا تخویفا و لعلهم 
بنفقون»۳۲. و قال بعض اهل الکمال: 
و اتی اذا اوعدته آو وعدته » لمخلف آیعادی و منحز موعدی 

از آنکه ثنا گفته نمی شود به وفای ایعاد,بلکه‌موحب نا تجاوز است و حضرت حق 
طالب ثنا است. پس واحب [۱۲۱-پ] باشد وفا به وعدهُْ عفو و مغفرت و تجاوز, و 
منتفی گردد امکان آنجه وعید بدان لاحق شده است. و قیصری در این مقام می فرماید ؛ 


شعر 
یامن بلط ف جماله خلق الوری حاشاک ان‌ترضی بنارتحرق 
انت الرحیم بکل من اوجدته . ولاجل رحمتک العميمة تخلق 
ان کنت منتقما فانت مودب و معذبا ان کنت انت المشفق 
فاحعل عذابک للعباد عذو بة وارحم برحمتک التی قد تسبق 
ای رحمت واسعت یناه همه کس لطف و کرم تو عذرخواه همه کس 
بر عفوتواعتماد دارم هرچند ‏ . بیش است گناهم از گناه همه کس 
0 
درف قرمن فقیر درو یش‌نگر درعجزرمن‌بی کس دلر یش نگر 
درجرم من ونا کسی من منگر دررحمت ولطف‌سابق خو یش نگر 
و اگر ترا خلجان خاطر باشد که شرک معفونیست» پس وقوع متعلق وعید واجب باشد 
پس نفی امکان ممکن نباشد. جواب این بعد از شرح ابیات بتقدیم خواهد رسید. 
فلم یبق [لا صادق‌الوعد وحده . . وما لوعیدالحق عین تعاین 
یعنی ۰ حود زایل شد سبب و عید عیر تحقق وعد بافی نماند. حه حق صادق است 
دروعد خود. و بافی نماند وعید حق را عینی که معاین دیده شود از برای زوال آن در 
حق عاصیان به عفو و غفران. و اما در حق کافران ومنافقان به انقلاب عذاب در حق 
ایشان به نوعی نعیم که مناسب باشد. 


و اد دخلوا دارالشقاء فانهم علی لدة فیها نعیم میاین 


(۲۲) س ۱۷ ی .۵٩‏ 


۳۵ 


۳۰ شرح فصوص الحکم 


و اگر جه به دار شقاوت در آیند اما در آنحا لذتی بابند. و نعیم آن مکان مباین 
نعیم جنان باشد از آنکه نعیم نفوس طیبه جز به طیّبات نباشد و نعیم نفوس خبیثه جز به 
حبیشات نتواند بود حون التذاذ حعل به قاذورات و تلم او به طیّبات. قال ال تعالی : 
«الطیبّات للطیبین و الطیّبون للطیّبات و الخبیثات تلخبیئین والخبیئون للخبیثات ۲ ۲». 

تعیم جنان الخلد فالاهر واحد .. وبینهما عند التجلی تباین 

یعنی : مباین است نعیم دوزخ نعیم جنان خلد را. پس امر یکی است وتباین 
در میا هر دو بحسب تحلی است یعنی تحلی الهی بر سعداء و اشقیاء در اصل حز 
واحد ثیست. کقوله تعالی : ((وما آمرنا الا واحدة کلمح با لبصر»" ". [۱۲۲-را] 

و تعد و تباین واقع نمی‌شود مگر بحسب قوابل» پس هر یکی از قوابل انحذ 
می کند از او بحسب استعداد و قابلیتش. جون یک اب که از آسمان نازل می شود و در 
موضعی شکر و در موضعی حنظل می گردد. بیت: 

ز یک جوی اگُرروضه ای اب خورد جوروید ار اوسنبل و شاخ ورد 
نه این یک بود سرخ و آن یک سیاه از این سأن بود فیض الطاف شاه 
یسمی عذاباً من عذوبة طعمه وذاک له کالقشر والقشر صابن 

بعنی : نعیمی که اهل شقاوت راست عذاب تسمیه کرده می‌ شود بواسطه 
عذو بت طعمش به نسبت با ایشان؛ جه عذاب در اصل مأحوذ است از عذب. و این 
لفظ عذاب مر عذ ب را بمنزله قشر است. و قشم نگاه دارند؛ مغز از آفات. پس لفظ 
عذاب صیانت معنی خود می کند از مححوبان که غافل اند از حقّایق اشیاء. 

چون فارغ شدیم از حل ترکیب و معنای او شروع کنیم در تحقیق کلام و 
مبنای او؛ از آنکه بیان این حقایق از اهم مهمات است» و کم است آنکه عارف 
اصول این مقالات است. لاجرم می گوییم : 

بدانکه مقامات کليةٌ حامعه مرجمیع عباد را در آخرت سه ممام است, و هر 
یکی از اين مقامات مشتمل بر مراتب بی‌نهایت. و آن مقامات حنت است و نار و 
اعراف که در میان هر دو است. جنانکه کلام الهی بدین ناطق است. 


(۲۳) س ۲ ی ۲۰. قران کر یم: «الخبیثات للخبینین و الخبینون للخبیثات و الطیبات للطیبین و الطیبون 
تلطییات» . 


(۲6) س ۵ ی ۰.۵۰ 


۷ فص اسماعیلی ۳۱ 


اهل اين مقام راء جه ایشان رعایای او بند, و عمارت این ملک به اين رعایا است. 

و وعد شامل است مر کل را؛ حه وعده در حقیقت عبارت است از ایصال هر 
یک به کمال معینی که او راست ازلاٌ. پس همجنانکه موعود بها است نار و اعراف نیز 

و ایعاد نیز شامل است مرکل راء از انکه اهل جنت می درآیند در وی به 
حاذب وسائق. قال تعالی : «وحاءعت کل نفس معها سائق و شهید»*". 

و جاذب مناسبت حامعه است در میان هر دو بواسطهٌ انبیا و اولیاء و سائق 
حضرت رحمان است به ایعاد و ابتلاء به انواع مصایب و محن؛ جنانکه حاذب به سوی 
نار مناسبت حامعه است در میان آتش و اهلش و سائق شیطان. 

[۱۲۲-پ] متعلق می شود به اسم منتفم. و احکام او ظاهر نمی شود مکر در پنج 
طوایف ؛ جه اهل ناریا مشرک است يا کافر یا منافق یا عاصی از مومنین. و اين منقسم 
می شود به موخد عارف عامل و به مححوب حاهل. 

قال تعالی : «وحاط بهم سرادقها + و نادوا یا مالک لیقض علینا ربک قال انکم 
ما کنون « فلا یخمّف عنهم العذاب و لاهم ینصرون » اخسو افیها ولا تکلمون»۳۶. 

و جون سالها و احقاب در آن الم [یمانند] و عذاب بر ایشان بگدرد معتاد 
شوند به نیران و غافل گردند از نعیم رضوان. قالوا: «سواء علینا جز عنا مه صبرنا مالنا 
من محیص »۲ ۲. اس در این حال رحمت بر ایشان متعلق شود و عذاب مرتقع گردد. 

يا آنکه عذاب به نسبت با عارف که بواسطه مناسبت اعمالش به آتش در آمده 
است عذب است از وحهی ؛ اگر حه عذاب باشد از وحهی دیگر. کما فیل : 

وتعذییکم عذب و سخطکم رصی و قطعکم وصل و حور کم عدل 

۱ ۰ ما : ۱ م 
چه او مشاهده معذب می کند در تعذیبش. پس تعذیب او را سبب شهود حق گردد. و 
این اعلی نیم است در حق امثال او. اری رلاء نیکو بود حون در میانل بلا او نود .بیت : 


(۲۵) س ۵۰ ی ۰۲۱ 
(۲۰) س ۱۸ ی ۰۲۹ س ۳ ی ۰۷۷ س ۲ ی ۰۸۱ س ۲۳ ی ۰۱۰۸ 


(۲۷) س ۱8 کین ۰۲۱ 


۳۵ 


۳۵ 
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غم واندوهدلبرراجه‌شادیهاست اندر پی جراحتهای جانان راجه راحتهاست پنهانی 

و به نسبت با مححوبان که غافل‌اند از لذات حقیقیههم عذب است از 
وحهی ؛ حنانکه در حدیث آمده است که بعضی اهل نار ملاعبه با آتش کنند. و ملاعبه 
از تلاد منفک نیست اگر جه بواسطةٌ عدم دخول به جنت اعمال که‌حوروقصور است 
معذب باشد. 

و به نسبت با قومی که استعداد ایشان مستدعی بعد است از حق, و مستلزم 
قرب به آتش»هم عذب باشد اگر حه در نفس امر عذاب بود. جنانکه مشاهده می افتد 
که بعضی سواعد خویش می برند و خود را از قلاع می اندازند و داغها بر اعضای خود 
می نهند و تن در عقوبتها می دهند و بدان افتخار می نمایند. 

و به نسبت با منافقان که ایشان را هم استعداد کمال هست و هم استعداد 
نقص, عذاب اگر چه الیم باشد از برای ادراک کمال و عدم وصول بدی ولکن چون 
استعداد نقص شان غالب باشد رضا به نقصان دهند و بعد از انتقام منتقم [۱۲۳-ر] تالم 
از ایشان زایل شود و عذاب*" به عذب منقلب گردد. جنانکه مشاهده می کنیم از کسی 
که اولا رضا به امر خسیس نمی‌دهد. بعد از آن چون دردی واقع شود و بدان میتلاء 
گردد و مکرر شود صدور آن امر خسیس از ای بدان امر الفت گیرد و معتاد گردد و بدان 
افتخار نماید بعد از انکه مدتها استقباح اومی کرد. 

وبه نسبت با مشرکان که عبادت فیرحق می کنند 
پس انتقام می کشد از ایشان منتقم از برای حصر ایشان حق را در آنچه عبادت 
می کنند و مقید ساختن ایشان اله مطلق را. اماازروی ظهور وحود حق در مظاهر جون 
به هر چه ر وی آرند روی به حق دارد از محض لطف و فضل‌الهی عداب ایشاد به 
عدب منقلب گردد. 

و به نسبت با کافران اگر جه عذاب عظیم باشد اما جون استعداد ایشان مقتضی 
آن عذاب است بواسطه رضا بدان حال, الم عقوبت ونکال کمتر ادرااک کنند. جون 
گلخنی که او افتخار می کند به آنحه در وی است اگر جه به نسبت با کسی که 
طالب مرتبه عظمی و دولت کبری باشد این رتبه بلای عظیم و عذاب الیم نماید. 


۶ 


و انقطاع عذاب به شفاعت شافعین موعود است و شفیع نود لا ارحم 


(۲) قا: و بعذاب. 


۷ فص آسماعیلی ۳۳ 


الاحمین بعد از همه شفعاء معهود. حنانکه در حدیث آمده است, و به مقتضای 
«سبقت رحمتی غضبی » انطفاء نار و ارتفاع عذاب او » واسطه رستن حرحیر "۲ شود در 
فعر حهنم. 

و ظاهر آیات که در حق این طوایف به تعذیب آمده است همه حق است, و 
کلام شیخ منافی آن نیست حه عذاب بودن حیزی از وحهی منافی عذب بودن او نیست 


9۳71 
از وجهی دیکر. 
و بسط کلام در اين مقام از برای آن کرده شد تا آنجه اولیاء اللّه از مشاهده 


خود خبر می دهند هر کس مبادرت به انکار نکنند. بیت : 

هر حیز که روی می نماید از غیب با ک است و لطیف است و منزه از عیب 
-27۳" ۱ 

ای منکر اگر تونیز اینجا پرسی  .‏ بینی که چنین است بلاشبهه وریب 


(۲۹) قا: انقطاع شدت او از واسطه رستن حر بره. 


۲۵ 


[ ۸] 
فص حکمة ر وحیةفی کلمة بعقوبية 


ظاهر انست که‌روح مفتوح الراء است و آن راحت است. و ایراد این به 
ملاحظه قول اوست سبحانه از لسان یعقوب -علیه الشّلام- که «یا بنی آذهبوا 
فتحسیوا من یوسف و آخیه و لاتیأسوا من روح ال ائه لا یائیس من روح الله 
(۱۲۳-پ] الا الفوم الکافرون»". 

چنانکه در حکمت هر نبی ذکر کرده می شود آنچه در حق او در تنز یل وارد 
است و سبب تعرض به این کلمه بحسب خصوصیت آنکه شیخ در این حکمت‌بیان 
می کند احوال دین را از انقیاد و حزاء و عادت. و به هر یکی از اينها راحت حمَیقَیّه 
حاصل است و روح دایم سرمدی واصل؛ اما به انقیاد ظاهر است. حه هر که انقیاد 
اوامر حق کند و انتهاء از نواهی او پیش گیرد. بطر یق استسلام روی به سوی حق 
آرد, درحه علیا و راحت قصوی در یابد اما به حزای حون انسان شناسد که حزاء مترتب 
بر اعمال اوست و از مقتضیات ذات و استعدادات او اگر جه وحود و خلق آن حزاء 
از حضرت حق باشد هر آینه بدین معرفت راحتِ عظیمه او را حاصل آید. ز یرا که 
می د آند که آنجه بدو می رسد از ر وح و راست و رنج و مساعت از نفس ودات اوست 
اجرم حمد نگوید مگرذات خودرا. و مواخذه نکند مگر تفس خود را 

ام حصول راحت به عادت نیز ظاهر است, حه انسان هرگاه که اعتیاد کند به 
حیزی از آن امر معتاد, لذت وراحت‌یاید. 

و می‌شاید که کلمه ((ر وحیه)) مضموم الراء باشد. حه معانی ثلاث که 
مفهومات دین است همه از شأن روح است که مدیر بدن است. پس در میان هر دو 
مناسبت متحفق باشد. 

و تخصیص حکمت روحیه به کلمهٌ یعقوبیه از ان جهت است که یعقوب 
سعلیه السّلام - علم انفس و ارواح حاصل نموده بود» و کشف روحانی داشت. و 
لهذا گفت : «لا تیأسوا من روح الّه»". جه در مقام روح خویش لقای یوسف و 


(۱) س ۱۲ی ۸۷. (۲) س ۱۲ ی ۸۷. 


۷- فص یعقوبی ۳۵ 


برادرش را به وجدان اجمالی در می یافت. کما قال: «انی لاجد ر یح یوسف »۳؛ انا 
وحدان عیانی تفصیلی نداشت از این روی جشمان او از حزن‌سپید گشت. والله اعلم. 
الدین دینان» دین عنداللّه وعند من عرّفه الحق تعالی ومن عرّف من عرفه الحق. و 
دین عند الخلق» و قد اعتبره الله. فالدین الذی عندالّه هو الذی اصطفاه اللّه و 
آعطاه الرتبة العلبا علی دین الخلق فقال تعالی «ووصی بها ابراهیم بنیه ویعقوب با 
بنی ان اللّه اصطفی لکم الدین فلا تموتن الا و آنتم مسلمون». [أی منقادون 
الیه]. 

بدانکه دین را از روی لغت مفهومات است که به طر یق اشترا ک لفظی بر آن 
اطلاق کرده می‌آید. و آن انقیاد است و حزاءوعادت. و در شرع همة این مفهومات 
ثلاث [۱۲4-ر] معتبر است از برای آنکه انسان تا انقیاد احکام الهی ظاهراً و باطتا 
نکند و به اتیان اوامر و انتها از نواهی قیام ننماید» و جزای اعمال وروز جزا را معتقد 
نشود و ُواب مطیم و عقاب عاصی را محقق نداند» مومن نباشد. پس دین جامع باشد 
معانی ثلاث را. 

و دین خالی نبست که صادر باشد ازحضرت حمم الهی به ارسال انبیاء 

بهم‌السّلام- يا صادر شود از حضرت تفصیل. 
است که حق - سبحانه و تعالی - آن را برگز بده است, و آن را 
به انبیا عطا داده و ایشان را شناسای آن ساخته و باقی مومنان را بواسطه ایشان شنا 
گردانیده. و بدین تعر یف و تبلیغ رسالت و تبیین دین حجترحق بر خلق گشتند. 

و دوم آنکه ار باب هدایت به نور حق و اصحاب تفکر در عالم امر و خلق از نزد 
نحود تکلیف و الزام کنند بر نفس خویش مشقت را به سبب شناختن مقام عبودیت 
حود, و عرفان رتبه ربوبیت حق به انواری که لامم گشته باشد از بواطن نقیه و لایح 
شده از اسرار زکيةٌ ایشان, و بار عبودیت بر نفس خویش نهند و داد ر یاضت و 
محاهدت دهند تا به شکر نعم پروردگاری که خلق ایشان کرده است و هدایت داده 
قیام نموده باشند. کما قال تعالی : «و رهبا نی ابتدعوها ما کتبناها علیهم الا ابتفاء 
رضوان ال فما رعوها حق رعایتها فاتینا لین آمنوا منهم اجرهم و کثیرٌ منهم فاسقون؟» 
یعنی : بعضی‌ابتدا ع رهبانیت کردند و به ریاضت و محاهدت روی آوردند و ما آن 


(۳)س ۱۲ ی ۰۹4 
()س ۷ ی ۲۷ . 


۱۵ 


۳۵ 


۳۵ 


۳۹۹ شرح فصوص الحکم 


عبادت بر ایشان تقدیر نکردیم مگر از برای ابتفای رضوان اللّه. پس ایشان حق رعایت 
آن عبادت بتقدیم نرسانیدند, لاحرم هر که ایمان آورد بدین عبودیت از انوار قدسیه 
وکمالات نفسیه که احلاق شر یفه و ملکات فاضله است احر او در کنارش نهادیم و به 
قدر محا هده دولت مشاهده اش دادیم. 

و مراد از قول شیخ که فرمود : «و قداعتبره اللّه» این است. و بیشتر مردم که 
عمل بدین عبادت نکردند و به اقامت شرایعی که به لسان انبیا مقرر شده قیام ننمودند 
موسوم به فسق‌اند. یعنی خارح اند از اتیان به مقتضای دین و از انقیاد به احکام رت 
العالمین. و شیخ -فذس اه سره به عبارت «الدَین دینان» الی آخره بدین دو فسم 
اشارت کرده است. [ ۱۲پ ] 

و جاء الدین باللف و اللام للتعر یف و العهد؛ فهو دین معلوم معروف و هو قوله 
تعالی « ان الدین عنداللّه الاسلام» و هو الانقیاد. فالدین عبارة عن انقیاد ک. و 
الذین من عند اللّهتعالی هوالشرع الذی انقدت آنت|لیه. 

یعنی : لفظ دین در کلام رثٍ العالمین که فرمود: «ان الدین عنداللّه 
و معروف باشد جه معهود می باید که معلوم بودعند المخاطب» و این دین معهود عند اه 
اسلام است و اسلام انقیاد. پس دین عبارت باشد از انقیاد تی و آنحه عنداللّه است آن 
شرع است که تو انقیاد او کرده‌ای. پس فرق باشد میان دین و شرع؛ که دین از عبد 
است و شرع از حق. 

فا لدین هو الانقیاد والناموس هوالشرع الذ ی شرعه اه تعالی فمن اتصف بالاٌنقیاد 
لماشرعه اللّه فذلک الذی قام بالدین و آقامه ی آنشأه کما بقیم الصلاة. فالعبد 
هو المنشیء للدین و الحق هو الواضع للاحکام. فالانقیاد هر عین فعلک. فا لدین 
من فعلک. فما سعدت الابما کان منک. 

یس دین انقیاد است و ناموس شرع . اعنی حکم الهی که از برای عباد وصع 
کرده است. یس هر که متصف شود به انقیاد شرع الهی : فایم به دین باشدء وافامت 
وانشاء دین کرده: حنانکه اقامت صلات می کند. بیس عبد منشیء دین است و حق 


(۵) س ۲ ی ۰۱۹ 


۸- فص یعقوبی ۳۷ 


نیافتی مگربه آنچه از توبه حصول پیوست که آن انقیاد شرع است تا بدانی که؛ بیت: 
گر بکاری خسته‌ای خود کشته‌ای . ور حبر یر و قز دری خود رشته‌ای 
فکما اثبت للسعادة لك ما کان فعلك کذلك ما اثبت الاسماء الالهية الا آفعاله. 
یعنی : حنانکه اثبات کرد سعادت ترا فعل تو و آن انقیاد است» همحنین 
اظهار نکرد. اسماء الهیه را که آن کمالات ذات است الا افعال او. 

و باید که از این سخن توهم نکنی که افعال سبب اسماء است از انکه اسماء 
علل و مبادی افعال است. اما حون اسماء حقایق الهیه است که مخفی بود از عالمین» 
و ظهور او حاصل نمی شود جز به اثار و افعال, جنانجه ظاهر نمی شود سعادت عبد و 
شقاوتش [۱۲۵-ر الا به افعال او؛ از آنکه افعالش معرفات سعادت و شقاوت است. 
شیخ -قلس الله سره اسناد کرد اثبات را به افعال. چه اگر از حق 
-مبحانه و تعالی- ظاهر نشود لطفی و رحمتی, نزد ما ظاهر نشود که او لطیف است 
و رحیم و اتصاف اوبدین دو اسم متحمّق نگردد. 

وهی آنت وهی المحداث. 

ضمیر اوّل عاید است به اسماء و دوم به افعال . یعنی: این اسماء الهیه عبارت 
است از اعیان ثابته. پس «انت» عبارت است از عين هریکی از موحودات. حنانکه در 
قول سهل -قدس الّه سره بتقدیم [رسید] که: «ان للر بوبية سرا» . 

و «هی است» خطاب مرعین راست. و می‌شاید که خحطاب مر حقیقت حامعدُ 
انسانیه را باشد از برای احاطةٌ او جمیع اسماء و حقایق عالم را. یعنی اين اسماء به 
اعتبار کل محموعی توئی و افعال صادره از او»حوادث است. ۱ 

و بباید دانست که اسماء را صور علمیه است و آن صور حقایق و اعیان ثابته 
است. و آن صور گاهی عین اسماست به حکم اتحادظا هرومظه و گاهی غیر او. ولهذا 
گفت: «وهی انت»»» یعنی این اسماء عين و حقیقت تست به اعتبار اول. 

فبآثاره شُمی الها وبآثارك سمیت عبداً سعیدا. 

یعنی: حق به آثارش که مألوه است مسمّی شد به اله, جنانکه رب به مر بوب 
مسمی گشت به رب و انسان به آثار مرضیه خود مسمی است به سعیدء و به غیر مرصیه 
[به] شقی. 

فأنزلك اللّه تعالی منزلته اذا آقمت الدین و انقدت اٍلی ما شرعه ك. 


۳۵ 


۳۱۸ شرح فصوص الحکم 


پس حق در تحفق کمال توبه افعالت ترا تنز یل کرد به منزله نفس خود. چه 
کمال او به الهیت است, و آن متحمَق و ظاهر نمی گردد مگر به افعال و آثار که آن 
عالم است و مفتضیات عالم. 

و هرگاه که اقامت دین کنی به انقیاد اوامر و احکام او که عبارت از شرع 
است کمال نو حاصل گردد و از سعداء باشی؛ حه حق تعالی ترا تنز بل کرده است در 
منزله خود که اضافت کرد دین را که فعل تست به نفس خود که: «آن الدین عند الله 
الا سلام . یعنی دین معتبر در حضرت حق اسلام است پس او دین حق است. و فال: 
«الا للء الدین الخالص» . 

وساسط فی ذلك ان شاء الله ماتقع به الفانة.بعد آن نبین الدین الذی عند الخلق 
الذی اعتبره الله تعالی. 

بعنی. بسط کلام در این مرام که معنی دین است بمشیت حکیم علیم بتقدیم 
خواهد رسید. و بعد از تبیین دینی که عند الخلق است و حق [۱۲۵-پ] آن را اعتبار 
کرده است معتی دین و باقی مفهومات او را تقریر خواهیم کردن. 

فالدین کله للّه وکله منك لامنه الا بحکم الاصالة. 

حود دین عبارت ار انقیاد است و انقیاد مرخحدای را و اوامر و احکام او راست 
لاحرم دین خدای راست بی شائه آمیزش که: «الاللّه الّین الخالص»۲. و همه دین از 
تست. جه فعل انقیاد صادر است از توی نه از حق؛ مگر به حکم اصالت؛ چه توفیق 

قال الله تعالی : «ورهبانیه ابتدعوها ». 

استشهاد است مردینی را که عند الخلق است. و رهبانیت فعلی است که 
راهب سیعنی عالم دین مسیحی- از برای خود اختراع کرده است و برنفس خویش 
الزام نموده از ریاضت و انقطاع از خلق و توجه به حق. 

بالطر يقة الخاصة المعلومة فی العرف. 

و آن شرایمی است که حکمت و معرفت اقتضای آن کرده است؛ نه آنکه 

رسولی معلوم من عندالله آن را به عامه عباد آورده باشدء بلکه راهبان بطر يقَةٌ خاصهٌ 


(7) س ۳ ی ۰۱۹ 
(۷) س ۳ ی ۰۱۹ 


۸- فص بعقوبی ۳۹ 


معلومه در عرف ابتداع و اختراع آن کرده اند. 
قلما وافقت الحکمة والمصلحة الظاهرة فیها الحکم الالهی فی المقصود بالوضع 
المشروع الا لهی» اعتبرها الله اعتبار ما شرعه من عنده تعالی» «وما کتبها الله 
علیهم ». 

پس چون موافق بود حکمت و مصلحت ظاهر در این نوا میس مر حکم الهی را 
شرایع خویش و جون اعتبار آنجه بر عامه بندگان فر یضه ساخته است؛ جه این طریق 
خواص است نه عوام: از آنکه هر احدی قادرنیست بر تحمل مشاق ر یاضت و سلولك بر 

هر کسی را بهر کاری ساختند. میل ان اندر دلش انداختند 
ولم فتح الله بینه وبین قلوبهم باب العناية و الرحمة من حیث لایشعرون جعل فی 
قلوبهم تعظیم ما شرعوه -یطلبون بذلك رضوان اللّه- علی غیر الطريقة النبوبة 
المعروفة بالتعر یف الالهی. 

و جون حق -سبحانه و تعالی- در عنایت و رحمت بر روی دل ایشان بگشاد 
از وجد خاصی که ایشان را شعور بدان [۱۲۹-ر| وحد وفتح نیست؛ در دل ایشان 
غیر طر یقه نبویه که معروف است به تعر یف الهی. یعنی بر نهج التزام امور زانده بر 
طر یه نبویه. حون تقلیل طعام ومنع ز یاده از کلام وترک استیناس واختلاط باعامة ناس و 
احتیار حلوت و ایثار عزلت و کثرت صیام و قلت منام و ذکر علی طر یق الدوام؛ نه 
اختیار آنچه منافی طر یقه نبو یه باشد. جون شرب حرام وعبادت اصنام. 

و در بعضی نسخه [ها| عبارت «علی الطر یقة النبویه» است. و این مو ید 
معنی مذ کور است. و حود ار بات تفسیر در ین ای کر یمه : «ما کتبناهاعلیهم 1 ایتغاء 
رضوال ال ۸ کته اند, تقدیر کلام آنست که «ولم یفعلوا بها الا ابتغاء‌رضوان له » بعنتی 
ما واحب نگردانيديم بر ایشان؛ و بدین محاهدات ملتزمه قیام ننمودند مگر از برای طلب 
مرضات حق. پس «الا ابتغاء» را از محذوف مفعول لد داشتند نه از «ما کتبناها» 


(۸) س ۷ ی ۷ ۲. 
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شیخ -قدس الله سره از برای مناسبت معنو یه مفعول له از «فمارعوها» داشت 
و گفت: معنی ابنست که : 
فقال : «فمارعوها »: هولاء الذین شرعوها و شرعت لهم : «حق رعایتها » «لا ابتغاء 
رضوان الله » 
ااگرچه زحاج «الا ابتغاع» را بدل از«ها» ی «ما کتبناها» داشته است» پس 
بر تقدیر اوّل عمل بدین واجب نباشد اما هر که آن را ایجاب برنفس خود کند اجر 
باید. کما فال تعالی: «فاتینا الذین آمنوا منهم اجرهم» و بعضی کیره این جون تطوع 
است اما چون نذربه التزام لازم می گردد. 
وکذلك اعتقدوا ؛ «هأتینا الذین آمنوا » بها منهم آجرهم ( «وکثیر منهم »: آی من 
هولا ء الدین شرع یوم هده العبادة «هاسقون» ای خارجون عن الانقیاد الیها و 
لقیام بحقها. ومن لم ینقد (لیها لم ینقد مشرعه بما برضیه. 
یعنی: عمل کنندگان بدین اعتقاد حنین کردند که عمل بدین واسطه حصول 
رضوان الهی و رابطة ُواب نامتناهی است. پس ما اجر موّمنان در کنار ایشان نهادیم و 
از آن طایفه که در حق ایشان این عبادت مشروع گشته است که ابشان مقلدان اند و 


فاسق اند, یعنی ربقه انقیاد را زیب رقبه خود نساخته اند و به قیام حق این عبادت 


نیرداخته . و هر که منقاد این شر یعت موضوعه نیست مشرع این شر یعت بطر یق 
اصالت - که حق است سبحانه - انقیاد او نکند به مراعات مرضاتش: و متصدی نشود 
[۱۲-پ] به اعطای خیر و واب و اتیان‌نعيم جناتش. 

لکن الأمربقتضی الانقیاد. 

ولکن امرو شأن الهی مقتضی وقوع انقیاد است برهروجهی که باشد. 

وبیانه آن المکلک اما منقاد بالموافقة و اما مخالف ؛ فالموافق المطیع لاکلام فیه 

لبیانه ؛ و آما المخالف فانه بطلب بخلافه الحا کم علیه من اللّه آحد آمرین اما 

التجاوز و العفی و اما الأخذ علی ذلك ولابد من أحد همالن الاأمر حق فی نفسه. 

فعلی کل حال قدصح انقیاد الحق الی عبده لأفعاله وماهو علیه من الحال. 


ولکن مر در نفس مقتضی انقیاد است. و بیانش آنکه: مکلّف یا منقاد حق 
است به موافقت و طاعت؛ یا مخالف او. پس موافق مطیع در وی سخن نیست از برای 


۰۲۷ س ۵۷ ی‎ )٩( 


وضوحش. امّا مخالف بدین خلاف که مقتضیش عین این مخالف است از حق 
سبحان: یکی از دو امر طلب می کند یا عفو و مغفرت. یا کمال اسم عفو و غفور تا 
حکمش ظاهر شود یا مواخذه بدین می‌حوید تا حکم اسم منتقم قهارو کمالش ظاهر 
گردد. 

و بر هر تقدیر مخالف منقاد است مربوب خود را که حا کم است بر وی که 
آن اسم عفووغفور است يا منتقم و قهار. و این انقیاد بحسب باطن است اگرجه حکم 
مقام جمعی الهی یا حکم رب این مشرع را بحسب ظاهر مخالفت می‌نماید. اری؛ 


|7۳ 


برنفس خود ارحه ظلم کردم بسیار بر عمونوبودم اعتماد ای عمار 
فرمان ترا خلاف کردم لیکن ‏ بر وفق ارادت تو کردم همه کار 
لاجرم صحیح گردد انقیاد حق به سوی عبد از برای افعالش» و آنچه اقتضا 
می کند آن را حالش, به اعطای انجه بنده از او طلب می کند بحسب عین ثاته اش. 
فالحال هو الموتر. 
بعنی: چون حق منقاد عبد باشد بحسب اقتضای حالش, و انقیاد نیست مگر به 
تأثره پس مور حال بود. 
فمن هنا کان الدین جزاء ای معاوضة بما بسرّو بما لایسر, 
چون عبد منقاد حق باشد و حق منقاد عبد. پس فعل هر یکی مقابل فعل 
دیگری بود. و این جزائی است که واحب است از طرفین. پس در دین که انقیاد است 
عين مجازات حاصل شده باشد. لاحرم دین عين جزا بود. اعنی معاوضه بدانجه عبد ر 
شاد گرداند عند الموافقة ظاهراً و باطتاه که آن اعطای حتت است و ثواب یا عفووی و 
رستن از ذنوب عند المخالفة با معاوضه بدانجه شاد نگرداند عبد را عند المواذة به 
مخالفت [۱۲۷-ر| ظاهره از عبد. 
قبما یسر «رضی _الّه عنهم ورضوا عنه » هذا جزاء بما یسر؛ «ومن بظلم منکم نذقه 
عذاباً کبیرا » هذا جزاء بما لایسر. «ونتجاوز عن سیاتهم»هذا جزاء. 
یعنی : جون‌حق محازات کندعپیدرا بدانجه شادشان گرداند حال بر این منوال 
باشد که «رضی اه عنهم و رضواعنه »۱۳ حق از عبید راضی باشد و عبید از حق راضی 


(۱۰)س ۵ ی ۰۱۱۹ 
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۳۳۲ شرح فصوص الحکم 


به سبب محازات به ملایم طباع ایشان. 

و چون مجازات کند بدانچه عبید راشاد نگرداند» «ومن یظلم منکم نذقه عذابً 
کبیراً»۱۱ نقد وقت ایشان آید» و بحسب مقتضای حال ایشان باشد اگر چه ‏ ملایم 
طباع‌شان نبود. و چون محازات تجاوز از سینات باشد مرعی طر یقه مرضات بود. 

فصح آن الدین هوالجزاء؛ پس ثابت شد که جزاء مفهوم دین است. 
وکما آن الدین هو الاسلام و الاسلام عين الانقیاد فقد انقاد الی مایسر واٍلی مالا 

بسر وهو الجزاء. 

یعنی : چنانکه دین اسلام است و اسلام عین انقیاد. پس انقیاد حاصل شد به 
شاد کننده و شاد نا کننده. واين حراء است. 

و مراد از این کلام بیان ارتباط است بین المفهومین که انقیادو حزاءاست. 

هذا لسان الظاهر فی هذا الباب. 

یعنی : آنجه به تحقیق آن قیام نموده شد در این باب بحسب لسان ظاهر 

و آما سره وباطنه فانه تجلّ_فی مرآة وجود الحق: فلا بعود علی الممکنات من الحق 

الاما تعطیه ذواتهم فی آحوالها. فان لهم فی کل حال صورق فتختلف صورهم 
لاختلاف آحوالهم. فیختلف التجلی لاختلاف الحال» فیقع الأثر فی العبد بحسب 
مایکون. فما آعطاه الخیر سواه ولا أعطاه ضد الخیر غیره؛ بل هو منعم ذاته و 

معذ بها. فلا یمن الا نفسه ولایحمدٌ الا نفسه. «فلله الحجه البالغة» فی علمه اذ 

لعلم یتبع المعلوم. 

و این کلام محتوی است بر بیان سل قدر. و در وی توطیه است مر بیان مفهوم 
ثالث دین را که آن عادت است. و پیش از اين شاهد زیبای این معنی کسوت بیان 
بوشیده بود که حق -سبحانه و تعالی- اسماء او ظاهر می شود در مرایای اعیاد ثابته, 
و گاهی ظاهر می گردد اعیان در مرت وحود حق, وگاهی هریکی آیینه دیگری شود 


۰ 


د فعه . 

و این قول اشارت است بر ثانی که حق مرات اعیال است و تقر یرش حنان 
است که حراء‌عبارت است از تحلی حق در مرات وحودش بحسب اعیان ممکنه از 
اسماء دتان. 


(۱۱) س ۲۵ ی ۱۱۹. 


۸ فص یعقوبی ۳۳ 


پس تکلیف به انقیاد است» [۱۲۷-پ] و جزاء نیست جز به اقتضای اعیاد. 
پس مکلف عبید باشد مرحق را؛ چنانچه حق تکلیف ایشان می کند بدانچه ایشان‌برآنند 
از احوال, و محازات می کند با ایشان بدان. پس عود نمی کند بر ممکنات از حق حال 
الحزایمگ رآ نجه اقتضا ه ی کندذوات ایشان بحسب احوال پس نفع ومضرت وراحت و محنت 
ابشات را هم از ایشان است نه از دیگری. و مواید خیر و شداید یر را منبع ایشان‌اند 
بلکه هر یکی منعم ذات و معذب خویش است. 

پس باید که ستایش نکند و مذمت ننماید مگرنفس نود ر. پس بر محجوبان 
حخت بالغه حق راست در علم به حال ایشان. جه علم او بر آن نهج است که معلوم 
اعطای آن می کند. لاجرم چون حجاب مرتفم شود ببینند که آنجه به حق نسبت 
می کردند هم از ایشان است جنانجه عارفان بنقد می‌ببنند. بیت : 
یک روز عقابی سره از کنگره برنعاست وز بهر طمع بال و پرحویش بیاراست 
ناگه ز یکی گوشه یکی سخت کمانی تیری ز قضا و قدر انداخت بدوراست 
ساره عقاب از الم تیربگفتا کزآهن واز چوب بر یدن ز کجا خحاست 
چون نیک نظر کرد پررخویش دراودید ‏ گفتا ز که نالیم که از ماست که‌برماست 

و از حق تحلی است و اعطای وحود مرصور این احوال داتیه را. وهر حالی 
اقتضای صوری می کندء و احوال مختلفه» پس صور نیز مختلف باشد, لاحرم تحلیات 
الهیه شب بحسب اختلاف استعداد ات مختلف تواند بود. 

نم السر الذی فوق هذا فی مثل هذه المسألة آن الممکنات علی صلها من العدم 
ولیس وجود الا وجود الحق بصور حوال ماهی علیه الممکنات فی آنفها و اعیانها. 
فقد علمت من بلتذ ومن بتألم. 

یعنی : در این مسئله سری است عالی : نر از آنچه بتقدیم رسید و آن سر « انست 
که اعیان ممکنه بافی است بر اصل خو یش که آن عدم است وخارج نشده است از 
حضرت علمیهی جنانکه گذشت . و الاعیاناماشمت رائحة الوحودبعد .آری ؛ ببت ؛ 
پیش از این دیدی جهان جون بود در کتم عدم 

هنم بر ان حبال است حالی همجنادان‌داعته 

و در خارج هیچ وجودی نیست مگر وجود حق» ملتبس گشته به صور احوال 
ممکنات. پس التذاذ به تحلیات و تألم حز حق را نباشد. 

بباید دانست که التذاد وتألم از صفات کون است. لاحرم استناد اين هر دو به 


۳۵ 
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حق به یکی از دو طر یق [۱۲۸-ر] تواند بو : 

یکی اتصاف حق به صفات کون در تنزل. 

و دوم رجوع کون وصفاتش به سوی حق. 

و اما به اعتبار احدیت همه‌مستهلک است در وی, لاجرم نه التذاد است و نه 
تألم. 

و شیخ این سب راعالی ترازسه قدر داشت از آنکه بیان اين سم از لسان احدیت 
است, و آحدیت را استعلاء است بر کثرت و السنه او. 

وما بعقب کل حال من الأحوال. 


عطف است بر «من یلتذ ». یعنی : دانستی که ملتذ و متالم کیست. ودانستی 
که چه چیز در عقب هر حالی از احوال می‌آید. یعنی همچنانکه ملتذ و متألماز 
تحلیات اوست احوال متعاقبه حالاً بعد حال هم تحلیات اوست. 
وبه سمی عقوبة و عقابا 
یعنی : از این حهت که جزاء حالی است که در عقب حالی دیگر آید حزاء را 
عقوبت و عقاب گویند. پس عقوبت مأْخوذ از عقب باشد. 
وهوسائغ فی الخیر والشر غیر آن العرف سماه فی الخیرثوبً وفی الشر عقابا 
یعنی : عقاب حایز نیست که استعمال کرده شود در خیر و شر بحسب اصل 
لغت ؛ امّا عرفی شرعی تخصیص کرده است خیر را به ثواب و شزّرا به عقاب. 
وبهذا سمی آوشرح الدین بالعادق لاه عاد علیه ما بقتضیه ویطلبه: فالدین العادة: 
قال الشاعر: * کدبنک من آم الحو برث قلبها* أّی عادتک, 
یعنی: از برای آنکه هر حالی در عقب حالی می‌آید که در حقيقت حال دوم 
حزای اول است دین که حزاء است تسمیه کرده شد به عادت, یا مفسر کشت به 
عادت. از آنکه شأن و امر به سوی بنده باز می گردد بحسب آنجه هم حال او اقتضای 
آن می کند. اری؛ بیت: 
کی کزی کردی و کی کردی توشر که ندیدی لاییقش دربی اثر 
کی فرستادی دمی بر آسمان نیکیی کر پی نیامد مشل آن 
گر مراقب باشی وبیدارتو هردمی بینی جزای کار تو 
حود مرافب باشی و گیری رسن حاجتت نبود قیامت آمدن 
آنکه رمزی را بداند او صحیح حاجتش نبود که گو یندش صر یح 


۸ فص یعقو بی ۳۳۵ 


این بلا از کودنی آمدترا. که نکردی فهم نکته و رمزها 

از بدی چون دل سیاه وتیره‌شد. فهم کن اینجا نشاید خیره شد 

ورنه خود تیری شود آن تی رگی در رسد در توجزای خیرگی 

ور نیاید تیر از بخشایش است نی بی نادیدم الایش است 

هن مراقب باش گردل بایدت کزپی هر فعل چیزی زایدت 
و معقول العادة آن بعود الأْمر بعینه (لی حاله: وهذا لیس نم فان العادة تکرار. 

یعنی : مفهوم از عادت عقلاء بازگشتن امر است به حال اوّل, جنانکه بود. و 
این معنی در حزاء‌موحود نیست ؛ حه عادت مقتضی تکرار است, و تکرار در وحود 
مفقود. لاجرم جزاء تکرار نباشد بلکه حالی است که در عقب حالی می آید بحسب 
آنجه حال اوّل اقتضای ان می کند. 

لکن العادة حقيقة معقولة؛ و التشابه فی الصور موجود: فنحن نعلم آن زیداً عين 
عمرو فی الاسانية و ما عادت الانسانية اذلو عادت تکثرت و هی حقیقه واحدة 
والواحد لا بتکثر فی نفسه. و نعلم آن زیداً لیس عين عمروفی الشخصية: فشخص 
زبد لیس شخص عمرو مع تحقیق وجود الشخصية فی الائنین. فنقول فی الحس 
عادت لهذا الشبه. و نقول فی الحکم الصحیح لم تعد. 

استدراک است از قول او که «وهذا لیس ثْمٌ», وبیان آنست که عود از کدام 
وحه متحمّق است و از کدام وجه غیر متحقق. 

و بیان بر این نهج است که عادت حقیقتی است از حقایقء و آن عود شیء 
است بر حال اوّل. و حقیقت در نفس خود متکثر نمی گردد جنانکه انسانیت به تکثر 
اشخاص متکتر نمی شود بلکه متکثر صور این حقیقت و صور اشخاص است. پس 
مثلیّت متحقق است بین الاشخاص. و حقیقتی را که از عادت تعقّل کرده می شود هم 
انوار متکثره است؛ و آن تکرار احوال است. 

پس ار این حیثیت که حال دوم مثل حال اول است در حس اطلاق عادت بر 
وی کرده‌اند» و از آان حیثیت که حال دوم عين حال او د نیست بلکه متخایر اوست 
عادت بر وی اطلاق کرده نشود. 

فما نع عادة بوجه و ثم عادة بوجه» کما آن نم جزاء بوجه و مائم جزاء بوجه فان 
الجزاء أبضاً حاگ فی الممکن من أحوال الممکن. و هذه مساْلة آغفلها علماء هذا 
الشن» آأی آغفلوا ایضاحها علی ما ینبغی لا آنهم جهلوها فانها من سر القدر 


۳۵ 
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المتحکم فی الخلائق. 

چون عود مرتب بود بر جزاء و عدم اثبات؛ شیخ -فدّس الله سره خواست 
تأ کید کند آنجه را ذکر کرد از تحّق عود و عدم تحققش به اثبات حزاء و عدم اثبات 
حزاء , 

اما در ثابت بودن حزاء‌فی نفس الامر از روی [۱۲۹-ر] استلزام حال اول 
مرثانی را شبهه نیست, و در بودن حزاء حالتی دیگر مرعین ممکن را به تجلی آخر هم 
شبهه نیست. پس به اعتباری جزاء باشد و به اعتباری دیگر نی ؛ و از حیئیتی عادت 
باشد و از روی دیگر نی . 

و این مسئله‌ای است که علمای این شأن یعنی ار باب عرفان به ایضاح آن 
جنانکه می باید اشتغال ننموده‌اند نه آنکه ندانسته باشند؛ جه اين مسئله از سه فذْر 
است که متحکم است در خلایق. 

و اعلم آنه کما بقال فی الطبیب انه خادم الطبيعة کذلک بقال فی الرسل و الوة 
|نهم خادمو الامر الالهی فی العموم وهم فی نفس الأٌمر خادموأحوالا لممکنات. 
و خدمتهم من جملة أحوالهم التی هم علیها فی حال ثبوت آعيانهم. 

جون کلام در بیان احوال اعیان ممکنات بتقدیم رسید, و اين احوال از اسرار 
قدر بود و از جمله اعیاد اعیان رسل و ورثه ایشاد. پس شیخ -قدس 
الله سره - شروع کرد در بعمضی احوال اعبان اینشان که طبابت و 
معالجت امم است, چه ایشان خلاص می کنند ارواح را از امراض روحانیه, 
جنانکه طبیب خلاصی می دهد اشباح را از امراض حسمانیه, و جنانکه طبیب خادم 
طبیعت است و مساعده می کند او را بر دفم مرضء همچنین رسل و ورثه ايشان از کمل 
خادمان امر الهی اند درعموم, یعنی مطلقاً خواه امر موافق ارادت باشد و خواه مخالف». 
حه ایشان مبلغان امراند بلکه ایشان درنفس امر حادمان احوال ممکنات اند. از آن‌روی 
که به ارشاد ایشان قیام می نمایند» و از آنجه نمی‌باید که بر ان باشند از شرک وکفرو 
عصیان منم می کنند. 

و این ارشاد و حدمت از انبیاء و ورثه ایشان از آن قبیل است که اعیان ایشان 
اقتضای آن می کند و از حملهٌ احوالی است که ایشان برآنند در حال ثبوت ایشان در 
حضرت علمیه نه درحال وجود خارجی . و ایشان را در این معالحت نه ضتّت است و نه 
مّت» لاجرم به حکم «أو من کان میتا فاحیناه» مردگان غفلت را جان آگاهی 


۸ فص یعقوبی ۳۳۷ 


مر 5 ۱ 
می بخشند و سر کشتگان ظلمات حهالت را به سر حشمهٌ آب حیات معرفت می رسانند 


ومی گویند؛ پیت : 

سبلهای کهن را وغم بی سرو بن را 
طبیبان فصیحیم که شا گرد مسیحیم 
بپرسید از آنها که بدیدند نشانها 
حکیمان الهیم زکس مزد نخواهیم 
مپندار که این نیز هلیله است‌یاملیله است 
طبیبان خبیر یم که قاروره نگیر یم 


بسی علتیان را که زغم باز خر یدیم 
زرگها وزتضها ش به چنگاله کشیدیم 
بسی مرده گرفتیم و دراو روح دمیدیم 
که تا شکر نگویند که ما از چه رهیدیم 
که ما پاک روانیم نه طماع و پلیدیم 
که این شهره عقا قیر ز فردوس کشیدیم 
که ما در تن رنجور حواندیشه دو یدیم 


فا نظر ما أعجب هذا الاهر, 

یعنی : نظر کن که جه مایه عجب است که خادم امر الهی خادم ممکنات 
باشد با وحود عزت عظمت و حلالت منزلت عنداللّه تعالی . 

!لا آن الخادم المطلوب هنا |نما هو وافف عند مرسوم مخد ومه ما بالحال وبا لقول 

فان الطبیب نما بصح آن بقال فیه خادم الطبيعة لومشی بحکم المساعدة لهاء فان 

الطبیعة قد أعطت فی جسم المر بض مزاجاً خاصاً به سمی مر بضاه فلو ساعدها 

الطبیب خدمة لزاد فی کمية المرض بها أبضاً؛ وانما بردعها طلباً لصحة - وا لصححة 

من الطبيعة آیضاً- بانشاء مزاج آخر بخالف هذا المزاج. فٍذث لیس الطبیب بخادم 

یعنی. طبیب خادم طیعت است : و انساء و رسل و ورند ارشان خادمان آمر 
الهی اند؛ لکن طبیب خادم طبیعت نیست مطقاً: ورسل نیز خدمه امر الهی علی طر یق 
الاطلاق نیستند, چه خادم مطلقاً آنست که واقف باشد نزد امر مخدومش: و تحاوز 
نکند از مرسومش. و طبیب واقف نیست نزد مرسوم طبیعت مطقاٌ: که اگرچنین بودی 
مساعده طیعت کردی در هر حالی ار احوالش؛ و یکی ار احوال طبیعت مرص است 
حه اومزاج خاصی است که طبیعت او را احداث کرده است. پس اگر مساعد طبیعت 
بودی در کمّیت مرض ریاده کردی: لکن سعی می‌نماید در زوال مرض و تبدیل آن به 
دیگر از طبیعت که ملایم باشد مطلوب طبیب را. 

پس طبیب از روی مراج ملایم مر شخص را خادم طبیعت باشد نه علی طر یق 


۳۵ 
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۹ 


الاطلاق. لاجرم آوخادم بود مر طبیعت را از وجهی. و غیر خادم ازوجهی دیگر. 
و همچنین آنبیاء ورسل وورئه ایشان از هادیان سبل خادم نباشند امر الهی را 
مطلقأً. حد امر الهی دو فسم است؛ 
قسمی آنکه متعلق می شود بد اموری که اقتضا می کند آن را عين مأمور. و این 
امر ارادی است. 
وقسمی دیگر متعلق می‌شود به اموری که بعضی را از آن اقتضا می کند عین 
مأمورو بعضی را نی. بلکه مقتضی نقیض ان باشد: و آن امررتکلیفی است. 
عبادات و ایراد افعال سنیه مرطریق حق راء تا امّت بطریق اقتدا سعادت اهتدا 
در بانند. کما قال تعالی: «قل ان کنتم تحبون اللّه و اتبعونی یحببکم الله»"". وتا 
و ها اه مه ۹ و 7 ۰ ۰ ۳ 
عاصی رد صد ال قیام نماید و الوده رحس شفاوت گکردد کد: (ر واما الذين فی قلو بهم 
مرص فزادتهم رحساً الی رحسهم» ۲ . وحود فول او س‌سحانه و تعالی-- که (( وم 
اختلفوا الامن بعد ما جاء هم العلم»*". با از طریق قول چون امر به ایمان و نهی از کفر 
و طغیان. و از طریق بیان انحه موحب ئواب و عقاب باشد جنانجه حق تعالی فرمود 
7 وی س_ 
ک «و بلغ ما انزل اليك» ۲ . یعنی: برسان انجه برتونازل شد تا مطیع واصل کرد به 
کمالش: وعاصی ملافی شود ند و بال اعمالش. 
و انما هوخادم لها من حیث انه لابصلح جسم المریض ولابغیر دلك المراج الا 
بالطبيعة آبضا. ففی حقها بسعی من وجه خاص غیر عام لان العموم لایصح فی مثل 
هذه المسالة. فالطبیب خادم لاخادم آعنی للطبيعة. 
یعنی: خادم بودن طبیب مرطبیعت رااز آن حیثیت است که اصلاح نمی کند- 
۰ مر 
تسم فر نت را و تغییر نمی کند مزاج او راء مکر بد طبیعت. پس درحق طبیعت سعی 
می کند از وجه خاص نه عام: از آنکه عموم در این مساله صحیح نیست. پس طبیب از 
وحهی حادم طبیعت است و از وحهی حادم تست . 
کذلك الرسل والوة فی خدمة الحق. والحق علی وجهین فی الحکم فی احوال 
المکلقین» فیجری الأمرمن العبد بحسب ما تقتضیه لرادة الحقء وتتعلق ارادة الحق 
به بحسب ما بقتضی به علم الحق؛ و یتعلق علم الحق به علی حسب ما آعطاه 


(۱۲) س ۳ ی ۰.۳۱ (۱6) س 4۵ ی ۱۷. 
(۱۳)س ٩‏ ی ۱۲۵. (۱۵)س ۵ ی ۰.۱۷ 
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المعلوم من ذاته. 

یعنی: همچنین رسل ووره رسل خادم ارادت حق نیستند مطلقا؛ چه حکم 
حق در احوال مکّفین بر دو وحه است: یکی امربا اراد وقوع مأمور به, ودیگر امر با 
عدم اراده وقوع مأمور به. 

و آنحه به ارادت است بحسب علم حق است و حیزی اراده کرده نمی شود 
مادام که معلوم نگردد. پس ارادت متعلق می‌شود به مراد. پواسطه علم. و علم تابم 
است مرمعلوم را. پس امر مع الارادة موافق است آنجه را اعیان مکلفین در حال ثبوت 
ایشان در علم برانست. لاجرم قبول امر می کنند و اطاعت می‌نمایند. و صادر می شود 
مأمور به از عبد. و امر با عدم ارادت وقوع مأموربه ممکن نیست که قبول کرده شود؛ جه 
ممکن نیست که به وجود آید مگر آنحه متعلق می شود [۱۳۰-پ] ارادت به وحود آن. 
لاجرم این چنین امر سبب وقوع عصیان می گردد. 

فما ظهر الا بصورته. 
یعنی: ظاهرنمی گردد معلوم مگربر صورتی که در علم پر انست. 
فالرسول والوارث خادم الأمر الالهی بالارادق لاخادم الارادة. 

یعنی : رسول و وارث به خدمت امر الهی فیام می‌نمایند هرگاه که ارادت 
متعلق شود به وقوع مأمور به. وخادم ارادت نیستند مطلقاً؛ چه ارادت تابم معلوم است 
چنانکه گذشت. و معلوم بحسب مناسبتش اقتضا می کند امری چند که بعضی نافم 
است و بعضی ضار. ورسول مساعد او یست درضار. 

و همچنین هر چه واقع می شود از خیر و شت جز به ارادت نیست. پس اگر 
رسول خادم را ارادت باشد مطلقا, هر آینه رد نکند بر هیچ احدی در فعل قبیح. . 

فهو برد علبه به طلباً لسعادة المکلف. 

پس رسول رد می کند بر مکلف, ودفع می کند از او به امر الهی آنچه را ضرر 

مکلف در اوست از برای طلب سعادت و اقبال و اظهار شرف و کمالش. 
فلو خدم الرادة الز لهية مانصح. 

پس اگر خدمت ارادت الهیه کردی خلق را نصیحت ننمودی, بلکه ایشان‌رابر 

آنجه هستند بگداشتی, از آنکه‌عین مراداست. 


وما نصح الابها آأعنی بالارادة, فالرسول والوارث طبیب آخروی للنفوس منقاد لأْمر 
اللّه حین آمره. فینظر فی آمره تعالی و بنظر فی ارادته تعالی فیراه قد مره بما 


۳۲۵ 
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بخالف ارادته و لابکون الا ما بر ید» ولهذا کان الأم فأراد الم فوقع» وما آأراد 
وقوع ما آمر به بالمأمور فلم بقع من المأمون فسمی مخالفة و معصية. 
9۳ 
وصحت نکرد رسول مکُر به ارادت. دس رسول و وارتث طبیب اعراوی 
است مرنفوس را؛ ومنقاد امر حق تعالی است. پس نظر می کند در امر حق 
را بر انحه مخالف ارادت اوست عز شأّنه, و به وحود نمی آید مگر آنحه می خوا هد , 
لا حرم حول ارادت به نقس امر متعلق شده باشد امر واقع می شود» و جون وفوع مأمور به 
از مأمور نخواسته راشد » وافع نمی شود . نس مخالفت و معصیت تسمیه کرده می‌آید . 
رص ۲ 2 "۳ سب ۲ ححه 
ار گویی : حگونه امر می کند حق تعالی بر انچه اراده نمی کند وقوع آن را؛ 
وقایده این امر جیست ؟ 
گوییم که: تکلیف حالی است از احوال عين عبد, و اورا استعداد این حالت 
هست که تکلیف کرده شود اما استعداد وقوع مأمور به از او نیست. پس عین عبد طلب 
می کند به استعداد خود از [۱۳۱-ر] حق -سبحانه و تعالی- تکلیف کردن را به آنجه 
در وسع او یستء و استعداد فبول آن ندارد . لاحرم حق تعالی امر می کند بدان» و وقوع 
مأمور به از عبد نمی خواهد ؛ جه عدم استعداد اورا می داند, بلکه اراد وقوع ضد مأمور به 
می کند از برای تحمّق استعدادش مر این ضد راء وفايدة این تمیزمستعد قبول است از 
فالرسول مبلغ: ولهذا فال شیبتنی «هودٌ» و أخوانها لما تحوی علیه من فوله «فاستقم 
کما آهرت» فشیبه « کما أمرت» فا نه لابدری ضٍ آهر بما بوافق الارادة فیقع» وبا 
بخالف الارادة فلابقع. 
یعنی : رسول مبلغ امر الهی است و خادم او مطلقاً, خواه با او ارادت باشد 
۱ سس ۳ ۳ 
وخواه بی . و لهدا رسول -صلی الله علیه وسلم گفت: (رمرا پیر گردانید سوره هودو 
اخواتش », از برای اشتمال او بدین قول که :«مستفیم‌باش جنانکه امر کرده شدی». 
لاحرم از اين اندیشه در جوانی شیب طاری شد که آیا امر موافق ارادت است تا مأمور 
واقع شود یا مخالف ارادت است تا واقع نشود و معصیت ظاهر گردد ؛ چه رسول -علیه 
السّلام از روی نشأت عنصر یه‌اش که حاجب است از اطلاع بر حقایق دائماً 
نمی داند که مأمور علی وفق الارادة است تا منقاد امر الهی تواند شد یا نه بر وفق ارادت 
مر 
است تا مستلزم حروج از امر الهی کردد. 


۸- فص یعقوبی ۳۳۱ 


ولایعرف آحد حکم الارادة |لابعد وقوع النراد الا من کشف اللّه عن بصیرته 
فادرک آعیان الممکنات فی حال ثبوتها علی ما هی علیه؛ فیحکم عند ذلک بما 
براه. وهذ! قدیکون لاحاد الناس فی أُوقات لایکون مستصحباً. 
یعنی : هیچ احدی نمی داند حکم ارادت را» مگر بعد از وفوع مرادءبه غیر از 
کاملی که حق -سبحانه و تعالی- دیده بصیرت او را گشاده باشد تا ادرااک کند 
اعیان ممکنات را در حالت ثبوتش بر آنجه هست. پس حکم تواند کردن بدانجه 
می بیند. و این کشف کمل انبیاء و اولیاء را در بعضی اوقات دست [دهد] نه آنکه 
دایمی باشد. بیت : 
گاه گاهی حنین شود عطار بو که این دولتش مدام بود 
جنانکه حق -سبحانه و تعالی- حبیب خود را --علیه السّلام فرمود که : 
«فل ما أدری ما بفعل بی ولابکم» فصرح با لححاب. 
یعنی : بگوی ای محمد وای حبیب حضرت آخد که من نمی دانم که با من 
معامله بر چه نهج بتقدیم خواهد رسید و نیز نمی‌دانم که [۱۳۱-پ] با شما انتهاج 
کدام مناهج به حصول خواهد پیوست. و تصر یح کن به حجاب, تا عارفان متنبّه شوند 
که بالا تر از این مقام مقامی دیگر نیست؛ ورفع ححاب مطلقاً _به حیئیتی که در میان 
علم حقق و علم بنده فرق نماد متصور نیست. 
ولیس المقصود الا آن بطلع فی آمر خاص لاغیر, 
ومقصود از این کشف غیر از این نیست که بنده اطلاع یابد بر بعضی امور, نه 
بر هر چه حضرت الهی مطلع است برآن. کما قال تعالی : «ولایحیطون بشیء من علمه 
الا بماشاء»۱۶. و اللّه اعلم. بیت : 
ای رحمت و قهرت از سببها بیرون. وی یسافتن تواز طلبهابیرون 
از قول زبان فایده‌ای نیست که نیست اسرار تواز حروف لسبها بیرون 


۳۳ 


((۱)س ۲ ی ۰۲۵۵ 


۳۵ 


۹ 
فص حکمة نور بةفی کلمة بوسفية 


جون عالم ارواح که مسمی است به عالم مثالی» عالمی است نورانی ؛ و 
کشف بوسف علیه السّلام مثالی بود و بر وحه اتم و اکمل, شیخ -قدس الله 
سره حکمت نور به را که کاشف است از حقایق, اضافت به کلمه بوسفیّه کرد. 

ولهذا یوسف _علیه السلام- در علم تعبیر کامل بودء و مراد حق تعالی را از 
صور مرتبهٌ مثالیّه می دانست. و هر که بعد از او این علم را دانسته, اخذ از مرتبه اوست 
و مستفید از روحانیتش. 

و از برای قوت نور یت روح یوسف- علیه السّلام- صورت اوبکمال و حسنش 
در غایت بهحت و حمال بود. 

و بباید دانست که نور حقبقی ذات الهیّه است و بس؛ حه او اسمی است از 
اسماء ذات. و هر چه بر او اسم غیر و ماسوی اللّه اطلاق کرده می‌شود ظلی است از 
طلال او ونورانسی بودنش به نسبت با عالم احسام است. 

و جون دخول روح در عالم خویش بواسطة عبور است از حضرت خیالیه که 
مثال مقیّد است» و به اشراف نور روح بر حضرت خبالیه ظاهر می گردد صور مثالیه» 
واحب شد اولاً انبساط نور به اي حضرت تا روح مشاهده تواند کرد به شهود عیانی» 
آنحه را متحسد می گردد از معانی و فایض می گردد بروی در این حضرت تا بواسطه 
تمرن در اين مشاهده انتقال از حضرت خیال که مثال مقید است به سوی عالم مثال 
مطلق تواند کرد» لاجرم شیخ -قدس الله سره فرمود: 

هذه الحکمة النور بة ابساط نورها علی حضرة الخیال. 
یعنی : این حکمت نور یه عبارت است از انبساط نور کلم یوسفیه که آن ر وحانیت 
۷۱-,] اوست علیه السلام بر حضرت خیالش» تامتنور گردد و مشاهده نماید در آن 
حضرت معانی متحسده را, و بر این تقدیر ضمیر «نورها » عاید به « کلمه» باشد. 

و می‌شاید که راجع به («حکمه) بود» و معنی حنین باشد که" این حکمت 
نوریه عبارت است از انب‌ساط نور علوم منتقشه در کلمةٌ یوسفیه بر حضرت خیال. 


۷۰ 


۳۳۳ فص یوسعی‎ ٩ 


حه حکمت دانستن حقایق است بر آنجه هست. و علم نور است در نفس خویش, و 
منور است مر غیر خود را. 
وهو ول مبادیء الوحی الالهی فی آهل العناية. 
یعنی : این انبساط اول ظهور مبادی وحی است در اهل عنایت که ایشان 
نبیاءاند علیهم السلام. و ال بودن او از ان حهت است که حز به تزول ملک نتواند 
بود. و اوّل نزول او در حضرت خیالیه است بعد از اد در حضرت حنیه. پس مشاهد را 
از تنور خیالش حاره نیست تا قادر باشد بر مشاهده در خیال. بعد از ان در متال مطلق» 
جه خیال واسطه است در میان عالم حسّی و مثالی مطللق. پس نازل و صاعد را از عبور 
بر وی جاره نیست. ۱ 
تقول عانشه رضی ال عنها: «اوّل ما بدیء به رسول الله صلی الله علیه و سلم من 
الوحی الرژ با الصادقة, 
عايشه سرضی اللّه عنها می گوید: اول آنجه از وحی رسول را --صلی ال 
علیه و سأّم ‏ حاصل شد رژ یای صادقه بود که به حکم حدیث یک جزو است از جهل 
وشش حرو نبوت. 
فکان لابری رو با الا خرجت مثل فلق الصبح »تقول لاخفاء بها . 
پس رسول س-علیه السلامب هیچ خوابی نمی دید مگر که در حس ظاهر می شد 
جون روشنایی صبح. بی آنکه خفائی بر وی طاری شود. 
والی هنا بلغ علمها لاغیر, وکانت المدة له فی ذلک ستة آشهر ثم جاءه الملک» و 
ما علمت آن رسول اللّه صلی‌اللّه علیه وسلّم قد قال: «ٍن الناس نیام فذا ماتوا 
انتبهوا» . ۱ 
یعنی : عايشه -رضی الله عنها ندانست که آنجه در حس ظاهر می‌ شود مثل 
آنست که در نوم ظاهر می گردد. و حلق از ادرا ک حقایق و معانیی که این صور ظاهره 
مشتمل است بر آن غافل اند. بیت : 
ماهی صفت ارحه گوش دار یم کر یم 
بگشاده چودام چشمها بی بصر یم 
بیداری ما و حواب ما جمله یکیست 
حون ما رصور ره به حفایق نبر یم 


۱۵ 


۲ ۰ 


۳۵ 


۲۵ 


۳۳ شرح فصوص الحکم 


همجنان عارف حقایق امورمرادرامی داند ازصوری که ظا هراست درحس, ازآنکه هر حه در 
حس ظاهر می شود صورت [۱۳۲-پ] چیزی است که در عالم مثالی اس و آنجه در 
عالم مثالی است صورت معانبی است که فایض است بر ار واح محرده از حضرات 
الهی . و آن معانی از مقتضیات اسماء است. 

پس عارف حقایق وقتی که صورتی مشاهده کند یا کلامی شود یا معنیی از 
معانی در دل او واقع شود استدلال می کند از آن به مبادی آن, و مراد حق تعالی را از 
آن می‌داند. و از اینجاست که می گویند: هر چه درعالم حادث می‌شود رسل حق 
تعالی است که پیفام حق را به بنده می‌رساند. می‌داند آنکه می‌داند, و اعراض 
می کند از آنجه مقصود است از آن صورت ,ان کس که نمی‌داند. حنانکه حق 
-_سبحانه و تعالی- می فرماید : «وکائن من اية فی السّماوات و الارض یمرون علیها و 
هم عنها معرضون»". و اعراض ایشان از عدم تنبه ایشان است و از دوام ایشان در خواب 

و این مقام را کسی می‌داند که جمیع مقامات علوی و سفلی او را منکشف 
باشد. بس بیند امر الهی را که نازل است از حضرت الهی به عرش, وکرسی و 
سماوات و ارض. و در هر مقامی صورت او را مشاهده کند. بیت . 

گر مراقب باشی وبیدارتو هردمی بینی حرایکار تو 

گر مراقب باشی و گیری رسن حاحتت نبود قیامت امدن 

هین مراقب باش گردل‌بایدت کزپی‌هرچیزچیزیزایدت 

و کل مایری فی حال النوم فهومن ذلك القبیل» وان اختلفت الحوال. 

یعنی: هرچه رسول- علیه الشّلام- اورا درحال بقظت می دیدازان قبیل 
بود که اورا درحال منام مشاهده می کردا گرجه احوال مختلف بود»جه این درحس 
بود و آن در خیال. ولکن از آن جهت که هر یک مثالی و صورتی است معنی حقیقی را 
هر دو برابر است. و رسول را -علیه السلام- فرقی نبود میان یقظت و منام از جهت 
اطلاع او -علیه السّلام - بر آن معنی که مراد است از ال صورت محسوسه. 

فمضی قولها ستة آشهر بل عمره کله فی الدنیا بتلک المثابة: نما هومنام فی منام. 
پس به فول عايشه در این شش ماه گذشت بلکه کل عمر رسول 


(۱) س ۱۲ ی ۰۱۰۵ 


۳۳۵ فص بوسفی‎ -٩ 


-علیه المّلام - در دنیا بر اين نهج بود که از صوز محسوسه که در اين خوابگاه و غفلت 
آباد دنیا است راه به معانی آن که مراد حدا است می برد. لاجرم عمر او نیست مگر 
منام در منام از آنکه احوال متعاقبه است. 
وکل ماورد من هذا القبیل فهو المسمی عالم الخیال. 
یعنی هر حه وارد می شود در کون, از آن قبیل است که تعبیرش باید کرد. پس 
همه [۱۳۳-ر] عالم خیال است. کما قال: 
نما الکون حیال « وهوحق فی الحقيقة 
کل من یفهم هدا و حازاسرار الط ر یسقه 


خواب است و خیال این حهان فانی 
۰ س بطم 
حول روی بسوی أن حهان کردانی 


خیالک فی الدنیا رقاد وماتری 
بل مدرکات العقل والحس کلها 
اذ| فتحت عیناک ابصرت انه 
و ما موضع فی ملکه منه خال 
ولکنه قد سکرت اعین کما 
تشاهد فی الکون اختلافا و کثرة 
عمی حلی واحد لیس واحدا 


آن روز که ایين حواب معبر گردد 
رم موم 
هر صورت و شکل رنگ سیرت گیرد 


در حواب کسا حشیقت خود دانی 
بیدا شودت حفایق بنهانی 


حیال صر یح لاح فی حالة الکری 
یال ولکن ینبفی ان یعبّرا 
هوالظاهر المشهود فی صورة الورا 
من الفلک الاعلی الی منتهی الثری 
تراها تری الذرات والشمس لا تری 
ومافیه الاواحصد قد تکررا 
وهدا صحیح عندنا لیس منکرا 


‌ مّ ان و ۱ 
۳ 


ولهذا یر ی الأمر الذی هوفی نفسه علی صورة کذا ظهر فی صورة غیرها» فیجوز 
العابرمن هذه الصورة التی آبصرها النائم الی صورة ماهو مر علیه ان آصاب. 


ولهذا تعبیر کرده می شود امری که در نفس خود بر صورتی مخصوص زود ] در 
صورت غیر او. لا جرم عبور می کند عایر ار این صورتی که نائم آن را در خواب دیده 


کظهور العلم فی صورة اللبن. فعیّر فی التأویل من صورة اللين الی صورة العلم 
فتاوّد آی قال: مال هذه الصورة اللبنية الی صورة العلم. 


۳۵ 


۳۵ 


۳۳ شرح فصوص الحکم 


یعنی : حال مصیب جون ظهور علم در صورت لبن که رسول --صلی اه علیه 
وسلم- در خواب دید که جندان شیر نوشید که از اظافیر او برون می آمد درتأو یلی از 
صورت شبر به صورت علم عبور کرد و گفت: مال این صورت لبنیه به صورت علم 
است . 

ئة انه صلّی اللّه علیه وسلّم- کان |ٍذا آوحی اٍلبه أخذ عن المحسوسات المعتادة 
فسنجی وغاب عن الحاضر بن عنده: فاذا سرزی عنه رد. 

یعنی : حال رسول -علیه اسلا چنان بود که هرگاه که وحی فرستاده 
شدی به سوی او او را از محسوسات معتاده در ر بودندی و لباس مثالی بوشانیده شدی 
(۱۳۳-پ] و غایب گشتی از حاضران که نزد او بودند و جون کشف باتمام رسیدی و 
مشاهده بکمال بیوستی » با زگردانیده شدی به حضصرت شهادت. 

فما آدرکه فی حضرة الخیال لا آنه لایسمی نائما. 
پس بحقیقت ادراک نکرده است مگر در حضرت خیال, اما این قدر است که 
نائمش نمی خوانند از آنکه نوم انست که سبب امری مزاحی است که عارض شود 
مردماغ را. وسبب این امری است روحانی که فایض می‌ شود بر قلب, و او را از 
شهادت در می‌ر باید. لاجرم مسمی به اسم نوم نگردد. 
و اين معنی گاهی حاصل می‌شود بی آنکه غیبت کلی از حس به حصول 
پیوندد. جنانکه رسول را --علیه السّلام- در نهایت امرحال بر این منوال بود به حلاف 
نوم. و این حالت حالتی است مشابه سته. 
وکذلک |ذا تمثل له الملک رجلاً فذ لک من حضرة الخیال فانه لیس برجل و انما 
هوملک, فدخل فی صورة (نسان. فعیّرهالناظر العارف حتی وصل الی صورة 
الحقيقية, فقال هذا جبر یل آتا کم یعلمکم دینکم. وقد قال لهم ردوا علیّ الرجل 
فسماه بالرجل من أجل الصورة التی ظهر لهم فیها. ثم قال هذا جبریل فاعتبر 
الصورة التی مال هذا الرجل المتخیل الیها. فهو صادق فی المقالتین: صدق 
لمین فی العين الحتية . 

و همجنین هرگاه که نزد رسول -علبه السّلام- ملک متمثل شود به صورت رحل, آن 

صورت متمثل از حصرت خبال است»و رحلی نیست که موحود باشد در حس برسبیل 

عادتء بلکه ملکی است داخحل در صورت انسان. پس ناظر عارف یعنی رسول 


*- فص یوسفی ۳۳۷ 


حبرئیل است که به سوی شما امده است تا تعلیم امر دین بتقدیم رساند». و با 
اصحاب گفت که: «آن مرد را به سوی من با زگردانید ». 
و حبرئیل را به اعتبار صورنی که در آن صورت ظاهر شده بود» رحل نام نهاد. و 
بعد از ان فرمود: «اين حبرتیل است». 
پس اعتبار کرد مال آن رجل متخیّل را به صورت ملکیّه, لاحرم او صادق است 
در هر دو مقالت بحسب اعتبار ین. و راست گفته است و بر خلاف واقع تعبیر نکرده 
است مرذات حبرنیلیه را که در عین حسیّه -أعنی در بصر سظاهر شده است, 
وصدق فی آن هذا جبر یل [فانه جبر بل] بلاشک. 
وبی هیچ شبهه صادق است در اين مقال که او حبرئیل است. 
وقال بوسف علیه السَلام: «اٍنی ریت آحد عشر کوکباً والشمس والقمر رآیتهم لی 
ساجدین»: فرأی اخونه فی صورة الکوا کب ورأی آباه و خالته فی صورة الشمس 
والقمر. هذا من جهة بوسف. ولوکان من جهة المرئی لکان ظهور |خوته فی صورة 
الکوا کب و ظهور آبیه و خالته فی صورة الشمس والقمر مراد لهم. فلما لم یکن لهم 
علم بما رآه یوسف کان الادرا ک من یوسف فی خزانة خیاله» وعلم ذلک یعقوب 
حین فصها علیه فقال: «یا بنی لا نقصص رویاک علی |خوتک فیکیدوا لک 
کید». 
بدانکه هر چه در صورتی غیر صورت اصلی؛ٌ خویش بنماید نمودن در آن صورت 
گاهی به ارادت مرنی می باشد و گاهی به ارادت رائی» و گاه به ارادت هردوی و گاه 
بی ارادت هردو. اما اول حون ظهور ملک بر پیغمبری از انبیاء در صورتی از صور و 
حون ظهور کاملان اناسی بر بعضی صالحان درصوری که غیر صور اصلیه ایشان است و 
اما ثانی جون ظهور روحی از ارواح ملکیه و انسانیه به استنزال کاملی متصرف در ان 
روح به سوی عالم خویش تا کشف کند معنی را که مختص باشد بدو. 
و اقا ثالث چون ظهور جبرئیل مرنبی را سعلیهما اللام- به استنزال نبی او 
راء و فرستادن حق به سوی نبی -علیه السلامس. 
و اما رابع حود دیدد ز بدصورت عمرورادرخواب بی قصدز بد. 
بعد از تمهید مقلّمه بباید دانست که چون ظهور برادران پوسف --علیه السلام-- 
به صورت کوا کب و ظهور پدر و خاله اش به صورت آفتاب و ماه بی علم و ارادت ایشان 
بودء شیخ فلس له سره فرمود که اگر این ظهور از جهت مرئی بودی, هر آینه 


۲۵ 


۳۵ 


ایشان نیز دانستندی ظهور خود را در این صور. 

و جون ایشان را علم نبود بدانجه یوسف در خواب دید معلوم شد که زو یت از 
جهت ایشان نبود و از جهت یوسف نیز بقصد و ارادت او انبود بلکه ادراک یوسف 
بحسب اعطای" استعدادش بود این مشاهده را در خزانة خیال» و ابشان را علم نبود 
بدانچه یوسف دید الا بعد از وقوع. و لهذا یوسف گفت : «قد جعلها ری حفاٌ»۳. و 
یعقوب -علیه السّلام- جون قصه" یوسف دانست, فرمود: «ای فرزندر من برادران خود 
را از این واقعه آ گاه نکنی تا مکری در حق تواندیشه نکنند ». 

نم براًآبناءه عن ذلک الکید و آلحقه بالشیطان؛ و لیس الا عین الکید؛ فقال: «ان 
الشیطان للانسان عدومبین» أی ظاهر العداوة, 

یعنی : یعقوب -علیه السّلام- ابناء [۱۳4-پ] خود را از این کید مبرا داشت 
و الحاق کید به شیطان کرد از آنکه می دانست که فاعل جمیم افعال علی الحقيقة حق 
است؛ ما جون شیطان مظهر اسم مضلّ است فعل بد را بدو اضافت کرد. و اسناد کید 
به شیطان نیز عین کید است با یوسف, تا متأدب باشد, و اسناد مذام به حق نکند اگر 
جه فاعل حقیقی اوست. پس گفت : شیطان انسان را دشمنی است ظاهر العداوة. 

س قال بوسف بعد ذلک فی آخر الامر: «هذا تأویل رژیای من قبل قد جعلها ربی 
حقاٌ» آی آظهرها فی الحس بعدما کانت فی صورة الخیال فقال اللبی محمد 
صلی اللّه علیه وسلم: «الناس نیام». 

یوسف در آخر حال گفت : اینست تأو یل رویای من که پیشتر دیده بودم 
بدرستی که پرورد گار من اورا اظهار کرد در حسء بعد از انکه در صورت خیال بود. 

و حبیب حضرت اله محمد رسول اه -صلی الّه علیه و سلمب حس را نیز 
نوعی از انواع نوم داشت, وفرمود : «الناس نیام فادا ماتوا انتبهوا» ؛ حه ایشان غافل اند از 
معانی غیبیّه و حقایق الهیّه, جنانکه نائم از اين معانی و حقایق غافل است. خواحه 
فقس سره بطر یق کلام منصف می فرماید ؛ بیت : 

ماهی‌صفت ار چه گوش دار یم‌کر یم بگشاده چودام چشمها بی بصر یم 
بیداری ما وخواب ما هر دو یکیست چون ما زصور ره به حفقایق نبر یم 


(۲) با : اعطا. 
(۳) س ۲ ی ۰۱۰۰ 


()) فا : در + قصه. 


*- فص یوسفی ۳۳۹ 


فکان ول بوسف: «قد جعلها ریی حقا» بمنزلةٍ من رأی فی نومه آنه قد استیقظ من 
ریا رآها ثم عبرها. ولم بعلم آنه فی النوم عینه. 

پس یوسف -علیه السّلام در تأویل خواب خود بمنزله کسی باشد که در 
حواب حنان بیند که بیدار شده است و خواب خود را تعبیرمی کندونداند که در عين 
خواب است. 

فرذا استیقظ یقول ریت کذا و ریت کانی استبقظت و أولتها بکذا. هذا مثل 
ذلک . فانظر کم بین ادراک محمد صلّی اللّه علیه وسلّم وبین !دراک بوسف علیه 
الّلام فی آخ رآمره حین قال: «هذا تأویل روژیای من قبل قد جعلها ربی حقاٌ». 
معناه حساً ی محسوساً؛ وماکان الا محسوساًه فان الخیال لایعطی آبداً الا 
المحسوسات» غیر دلک لیس له. 

پس چون بیدار شود, گوید : در خواب چنین و چنین دیده‌ام و دیدم که گویا 
بیدار شدم و تأویل خواب خود کردم به جنین و جنین. لاجرم توببین جند فرق باشد 
میان ادرا ک محمد -علیه السّلام- و میان ادراک یوسف در آنحر امر که گفت : «رقد 
حعلها ر بی حمَاً )۵ 

پس رسول --صلی اللّه علیه و سلم- صور حسیّه ر نیز جون صور خیالنه مشاهده 
کرد [۱۳۵-ر] و آن را محلای حق و مظاهر معانی غیبیّه و حقایق الهیّه دانست. و 
یوسف -علیه السلام صور حسیّه را حق ثابت داشت و محالی حق و معانی غیبیه 
انگاشت و صور خیالیّه را بر حلاف این بنداشت. 

فانظرما شرف علم ورة محمد صلی اللّه علیه وسلم. وسأْبسط من القول. 

پس نظر کن که چه شر یف است علم ورئهُ محمد -علیه السلام که کمل 
اولیای اخیار اند و مطلم بر اين اسرار. 

و در فول رسول علیه السّلام -- که فرمود : «النّاس‌نیام»بسط کلام بتقدیم خوا هد 
رسید و مبیّن خواهد شد که همه عالم خحیال است و جمیع خلق نیام و صور مرنیه نیز 
صور خیالیه‌اند. جنانکه در موضعی دیگر فرمود : 

انما الکون یال » وهوحق فی الحقيقة 
کل من هم هذا » حاز اسرار النطريقهة 
له در من قال کاشفاً عن هذه الاسرار, بیت : 


(۵) س ۱۲ ی ۰۱۰۰ 


۳۵ 


۳۵ 


۳۹۰ شرح فصوص الحکم 


ندا رسید به حاناد ز خسرو منصور 
حو آفتاب برآمد جه خفته اند این خلق 
بحنب برخود انحر که حاشتگاه شدست 
مگ و که خفته نیم ناظرم به صنع خدا 
روان حفته اگر داندی که درخواب است 
حنانکه روری در خواب شد گلخن تاب 
بدید حودرابرتخت ملک واز حپ‌وراست 
حنان نشسته بر ال تخت ا و که‌بنداری 
میان غلغله و داروگیر و بردا برد 
درآمد از در گلخن به خشم حمامی 
بحست و پهلوی خود نه خز ینه‌دیدنه‌ملک 
بخوان زاعر باسین که «صيحته فاذا» 
جوخفته ایم ولیکن ز خفته تا خفته 
شهی که خفت زشاهی خود بود غافل 
جوهر دو باز از آن حواب خو یش بازآیند 
لباب قصه بماندست وگفت فرمان نیست 


نظر به حلقه مردان حه می کنید از دور 
نه روح عاشق روز است وچشم عاشق نور 
از انکه خفته حوحنبید خواب شد مهجور 
نظر به صنم حجاب است از چنان منظور 


از انجه دیدی نه خوش شدی و نی رنحور 


۱ به حواب دید که سلطان شدست وشدمغرور 


هزار صف ز امیر وز حاحب و دستور 
در آمرو نهی خداوند بد سنین و شهور 
میان آن «لمن الملک» و عزت‌وشروشور 
ردش به بای که برحه نه مرده‌ای در گور 
ولی خزینه؛ حمام سرددید و نفور 
توهم ببانگی حاضرشوی ز خواب غرور 
هزار مرتبه فرق است ظاهر و مستور 
خحسی که خحفت زادبار خود بود معذور 


به تخت اید شاه وبه تخته آن مقهور 
مر 
م‌گر به دانش داود و کونهی ر دور 


فی هذه الحضرة بلسان بوسف المحمدی ما تقف علیه ان شاء الله. 


یعنی در اين حضرت خیالیّه بسط قول خواهم کرد به لسان یوسف محمدی 


[۱۳۵-پ] بسطی که مطلع کردی بران. 


هر آینه پیش از این دانسته‌ای که مرتبهٌ محمدیه محیط است به جمیم 


مراتب انبیاء از روی نبوت و ولایت ؛ جه همه مراتب از او متفرع است جنانکه از, روج 
کلی او متفر ع است حمیم ار واح. و هر یک از ورثه او --علیه السلام- قایم است بر 


ولایت نبیی از آنبباء.ولهدا بعضی بر قلب ابراهیم اند و بعضی بر قلب یوسف و بعضی بر 


قلب موسی --صلوات الله علیهم اجمعین-. 


و فایم به ولاایت حاصه محمد به حامع است مراب ولبات همه انباء را بس 


ولیی را که قایم بر ولایت یوسف باشد از اولیای امت محمد -علیه السلامب یوسف 


محمدی خحواند» از انکه فایم ره ولایت بوسف مظهر سه اوست, لا حرم تسمه به اسم او 


کرده شلد , 


‌ س.._ مم 
ظهورات کلی در عوالم مختلفه ان‌بحثت عنه وصلت الیه. بیت : 
گردم فرو خواهد شدن و ین رز نتوان زد دمی 
حاموش کن خاموش کن تا بر نجوشد عالمی 

فنقول: اعلم آن المقول علیه «سوی الحق» و مسمی العالم هوباللسبة الی الحق 

کالظل للشخص. 

یعنی : بدانکه هر جه اسم غیر بت بر او اطلاق کرده می‌ شود و مسمی 
می گردد به اسم عالم به نسبت با حق چون سایه است به نسبت با شخص. همچنانکه 
سایه را وجود نیست جز به شخص» عالم را نیز وحود نیست جز به حق. و همچنانکه 
اسماء و مظهر صفات لا زمه اوست. 

و ذکر این معنی به لفظ تشبیه از برای آنست که عالم- که مظهر حق است از 
وحهی عین اوست و از وحهی غیر او و ظل از هیچ وجهی ممکن نیست که عین 
خواب است و خیال این حهاد فانی در حواب کحا حقیقت خود دانی 

فهو ظل الّه» و هوعین نسبة الوجود !ٍلی العالم. 
پس عالم ظل الله است که جامع حمیم اسماء است؛ جه هر موجودی از 
موحودات مطهراسمی است ار اسماع الهبه و همه اسماء مندرح در اسم الله لا حرم همه 
عالم ظل این اسم باشد که جامع همة اسماء است. و اين عين نسبت وجود اضافی 


لن [۱۳۹-ر] الظل موجود بلاشک فی الحس؛ ولکن ٍذا کان ثم من بظهر فیه 
ذلک الظل: حتی لو قدرت عدم من بظهر فیه ذلک الظل: کان الظل معقولاً غیر 
موجود فی الحس؛ بل یکون بالقوة فی ذات الشخص المنسوب (لبه الظل . فمحل 
ظهور هذ! الظل الالهی المسمی بالعالم نما هو آعیان الممکنات: علیها امتد هذا 
الظل فتدرک من هذا الظل بحسب ما امتد علیه من وجود هذه الذات. ولکن 
باسمه النور وقع علیه الادرا ک. 


یعنی :هیچ شبهه‌ای نیست که ظل موجود است در حس, ولکن سایه وقتی 


۲ ۰ 


۳۵ 


۳۵ 


۳:۲ شرح فصوص الحکم 


موحود شود که جیزی باشد که در او ظاهر تواند شد حتی که اگر تقدیر کرده شود که 
آنحه سایه در او ظاهر است منعدم شودء سایه معقول گردد نه موجود درحس» بل بالقوة 
در ذات شخصی که بدو منسوب است حون شحره در نوات. 

پس عالی که به مثابهٌ ظل الهی استء ظاهر نشود مگر در اعیان ممکنات. و 
همحنانکه سایه متصل است به شخص که از او ممتد شده است و مستحیل است بر وی 
انفکا ک از آن اتصال؛ جه مستحیل باشد بر حیزی انفکا ک او ذات خودرا. 

همجنین عالم متصل است به دات حقء و مستحیل است بر وی انفکاک از 
آن اتصال. پس وجود ذات حق بحسب امتداد اين سایه أعنی عالم بر اعیان ممکنات 
که محل این سایه است- مدرک می شود و لکن ادرا ک بواسطه اسم نور واقع شود. 

و نور اسمی است از اسماء ذات الهیّب و اطلاق کرده می شود این اسم بر 
وجود اضافی و برعلم و ضیاء, از انکه هر یک از این ثلاثه مظهر اشیاء است. 

اما مظهر بودن وحود ظاهر است ؛ حه اگر وحود نبودی» عالم در کتم عدم باقی 
ماندی, 

و اما مظهر بودن علم از آنست که اگر علم نبودی هیچ چیز مدرک نگشتیء 
بلکه به وجود نیامدی. 

اما مظهر بت ضباء از آنست که اگر ضیاء نبودی, اعیان وحودیه در ظلمت 
ساتره بماندی. پس به ضیاء واقع می شود ادراک در حس. و به علم واقع می شود 
ادرا ک در عالم معانی, و به وجود حقانی -- که موحب شهود است-- واقم می شود 
ادرا ی ۶ در عالم اعیان و ارواح محرده. 

وامتة هذا الظل علی آعیان الممکنات فی صورة الغیب المجهو. 

یعنی به اسم او که نور است امتداد یافت ظل وحودی بر اعبان ممکنات. کما 
قال الله تعالی : «الله نور السّموات و الارض »۲. 

و اول آنجه بر اعبان ممتد می شود در علم است [۱۳۹-پ] بعد از آن در عین. 
و ال غیبی است که آن را غیر حق نمی داند مگر آن کس که اورا حق -سسبحانه و 
تعالی- بحسب مشیت خویش اطلاع داده باشد. 

و محهولیت غیب علمی از برای ظلمت عدمیت است به نسبت با خارج. و از 


)٩(‏ ق : و + ادرا ک., 


(۷) س ۲4 ی ۳۵. 


۳:۳ فص یوسفی‎ -٩ 


شأّن ظلمت اختفاء است در نفس خو یش و اخفاء مر غیر راء جنانکه از شأن نور ظهور 
است لنفسه و اظهار لغیره. 

لا تری الظلال تضرب اٍلی السواد تشیر ٍلی ما فیها من الخفاء لبعد المناسبة بینها و 

بین آشخاص من هی ظل له؟ 

جون هر جه در خارج است دلیل وعلامت است مر حیزی را که در غیب 
است» شیخ -قدس اللّه سرّم از سواد ظلال استدلال می کند بر خفائی که در 
اعیان غیبیه است از آنکه سواد صورت ظلمت است حنانکه بیاض صورت نور است. 
لاجرم می گوید: نمی‌بینی که سایه‌ها مایل‌اند به سیاهی, و آن اشارت باشد به 
خمائی که در سایه است از برای بعد مناسبت میان سایه و میان شخص که سایه از 
اوست ؛ حه هر عینی ظل اسمی است از اسماء, و شک نیست در بعد مناسیت در میان 
اسماء و اعبان از آنکه اسماء ار باب اند و اعیان عبید. 

وان کان الشخص آیض فظله بهذه المثابة, 

هر جند شخص سپید بود سایة او مایل باشد به سیاهی . 
لا تری الجبال |ذا بعدت عن بصر الناظر تظهر سوداء وقد نکون فی آعبانها علی غیر 
مایدرکها الحس من اللونیة» ولیس ثم علة الا البعد؟ و كزرقة السماء. فهذا ما انتجه 
البعد فی الحس ثی الاجسام غیر النيرة. 

بعنی : نمی بینی خیال را که حون از بصر ناظر دور باشد سیاه نماید» و اگر حه 
فی نفس الذْمر نه بر آن لون باشد که در حس هویدا گردد. و اینجا هیچ علتی نیست 
غیر از بعد و حون ازرق نمودد اسمان به سبب دوری از بصر. پس اینست نتبحه دوری 
از حس در احسام غیر نیره. 

و کذلک آعیان الممکنات لیست نيرة لأْنها معدومة وان اتصفت بالشوت لکن لم 
تتصف با لوجود اذ الوجود نور. 

و همحنین اعبان ممکنات نورانی نیستند و به نسسبت با موحودات خارحیّه 
معذ وم آند» و اگر حه متصف اند به ثبوت, اما متصف به وحود خارحی نیستند؛ جه وحود 
خارحی نور است, از آنکه اظهار می کند اعیان را در خارح, نا اطلاع می یابند بر نس 
خو پش‌و برمبدع خحو یش» و بعضی مر بعضی رامی شناسندومشا هده‌می کردند بخلاف تبوت 


که اعیان ثابته رادرغیب علمی این حال نیست از برای قرب مقرط . 


# سم ۳ ۳ ۰ 
و ثبوت علمی اکر حه نوعی از وحود است ولکن [۱۳۷-را حون وحود عینی 


۳۵ 


۳۵ 


۳ شرح فصوص الحکم 


ظهور تام ندارد ‏ و از رای ادرا ک فرق در میان ثبوت و وحود حارحی بای که رجوع به 
نفس خویش کنی و ملاحظه این معنی بتقدیم رسانی که معانی حاصله در روح مجردة 
تو ثبوت دارد ولکن شعور توبطر یق تفصیل بدان متعلق نیست. و بعضی از بعضی متمیز 
نمی گردد تا غایتی که در قلب حاصل شود و تفصیل یابد و کسوت صورت قر یه به صور 


1 . ۰ ۰ "1 ۰ ۲ ۳ ۰ ت ِ 
حیالیه تروسد ن رد ار ان شعور ندال حاصل ید و بعصیش ار بعضی متمیّر گردد. 


و جون در خیال واقع شود و کسوت صور خیالیّه بپوشد, مشاهده کرده‌آید جون 
مشاهده محسوس بعد از آن. جون این معاقی را به خارج بیرون آری او را ظهور تام 
حاصل شود. لاحرم غیر تو نیز ادراک و مشاهدهٌ آن تواند کرد. 

پس اعيان را در غیب, علمی مراتب است: جنانکه او را در خارج 
مرتبه هاست . حون در ادرا ک این اشارت باخبر باشی در ملاحظه فرق میان ثبوت 
علمی و وحود خارحی صاحب نظر گردی. ب 

این شنیدی موبه مویت گوش باد. آب حیوان است خوردی نوش باد 
غیر آن الْجسام النيرة بعطی فیها البعد فی الحس صغرآ فهذا تأثیر آخر للعبد. فلا 

بد رکها الحس (لا صفيرة الحجم وهی فی آعبانها کبيرة عن ذلک القدر و آکثر 

کمیات؛ کما یعلم بالدلیل آن الشمس مثل الأرض فی الجرم مائة وستین مرة 

وهی فی الحس علی قدر جرم الترس مثلاً. فهذا آثر البعد یضا. 

یعنی : بعد را در رو بت احسام نیره که کوا کب است تأثیرات است ؛ جنانکه 
بعذ در کیره اعطای صغر می کند حول اعطای سواد وزرفت در غیر نیره. لا جرم احسام 
کییره نّره را حس صغيرة الحجم ادرااک می کند اگر چه در نفس امر مقدار و کیت 
او بیش از قدر محسوس باشد جنانکه به ادلّه وبراهین هندسیّه ثابت است که حرم 
شمس صدو شصت و شش برابر کرهٌ ارض است و در حس مقدارسپری می نماید و این 
نبر اثری است از انار بعد. 

فما بعلم من العالم الا قدر مایعلم من الظلال ویجهل من الحق علی قدرما بجهل 

من الشخص الذی عنه کان ذلک الظل. 

هر آینه در مقمات دانسته ای که اعبان.ذات الهیّه اند متعیّن به تعینات متکنره. 
یس اعبان از حبثیت ذات عبن حق اند و از حیثیت تعینات ظلال‌اند. لاحرم معنی 
«فما یعلم) )الی آخره انست که حون عالم ظلال اسماء حق ابد است و صور ان 
اسماء» و این موحودات خارحیه [۱۳۷پ] به آثار و هینات لازمه اش ظلال این ظلال؛ 
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پس از اعبان عالم دانسته نمی شود مگر آن مقدار که از ظلال توان دانست از آثار وصور 
و اشکال و حصوصیات ظاهره از او. 

و محهول می ماند از حق برقدر آنحه محهول می‌ماند از ذوات اعیان و حقایق 
انکه عين حق است. 

و تحقیق این سخن انست که ناظر استدلال می کند از ظل بر صاحب او. بس 
می‌داند که اینحا شخصی است که این ظل اوست, ولکن از این ظل کیفیّت و ماهیت 
او معلوم نمی شود. پس چود دلیل معرفت نفسش و سبب علم به حقیقتش نتواند بود 
ممکن نباشد که دلیل معرفت ذات حق و واسطٌ ادرااک حقیقتعش گردد. 

فمن حیث هوظل له یغلم» ومن حیث ما یجُْل ما فی ذات ذلک الظل من صورة 
شخص من امتدعنه یجهل من الحق. فلذ لک نقول [ن الحق معلوم لنامن وجه 
مجهول لنا من وجه. 5 

یعنی : از این روی که عالم ظل حق است عالم معلوم می شود؛ و از حق نیز 
این مقدار دانسته می آید. و از آن روی که مجهول است آنجه در ذات این ظلّ است از 
ذات الهیّه محهول می ماند از حق. پس حق معلوم است ما را از روی ظلالش» و 
محهول است ما را از حبثیت دات و حفیفتش. 

«ألم تلی ربک کیف مد الظلّ. 

استشهاد است به اینکه وحود خارحی اضافی ظلّ الهی است مستفاد گشته از 
تحلی اسم رب بر دست مبدی و قادر از برای اظهار مر بوب . 

ولو شاء لجعله سا کناً» ی یکون فبه با لقوة, 

بعنی : اگر حواستی این ظل را در طلمت عدم و غیب مطلق مکتوم داشتی و 
عالم بالقوة در وحود حو بودی» و شهج حیز از او با لفعل بظهور نیأمدی» ولکن ار برای 
ظهور حکم الهیه درمو بسطش بر اعیاد»بقای عالم را بالقوة نخواست, و ار بقاء با لقوه 
به سا کن تعبیر کرد از آنکه ظهور از قوت به فعل,نوعی است از انواع حر کت معنو ه. 

بقول ما کان الحق لیتحلی للممکنات حتی بظهر الظل فیکون کما بقی من 
الممکنات التی ما ظهر لها عين فی الوجود. 

یعنی : ح -سبحانه و تعالی- بدین قول که «المتر الی رتک کیف ما 

الظلنَ »۸ می گوید که حق نه حنان است که تحلی کند از برای اظهار ممکنات که 


(۸) س ۲۵ ی 1۵. 
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ظلال اوست. و این ظل بافی ماند در کتم عدم, بلکه در هنگام تحلی از ظهور ممکنات 
جاره نباشد. 
«نم جعلنا الشمس علیه دلیلگ» وهو اسمه النور الذی قلناه و بشهد له [۱۳۸-ا] 
الحس: فان الظلال لایکون لها عين بعدم النور 

بعد از آل شمس را - یعنی وحود خارحی را که نور الهی است دلیل 
ساختیم بر اين ظل که اعیان ممکنات است. 

و این شمس اسم نور است. یعنی مظهر اوست که بی این اسم ادراک واقع 
نمی شود جنانکه گفتیم. و حس نیز شاهد اینست که سایه را بی نور‌عینی نتواند بود. 

«نم قبضناه الینا قبضا بسیر» 

بعد از آن ظل را - که وجود اکوان است- به سوی خو یش کشیدیم به اسانی 
و سهولت . 

و [نما قبضه لیه له ظله فمنه ظهرو اٍلیه برجع الاْمر کله. 

و جون به سوی خو یش بکشد که وجود ا کوان سای اوست پس جون ظهور سایه 
از اوست رجوع هم به سوی او باشد. 

فهو هو لاغیره. 

پس وحود | کوان عین هویت حق باشد نه غیر او. بیت : 

سایه از نور کی حدا بباشد سایه را یبود خود کجا باشد 
فکل ماندر که فهو وجود الحق فی آعیان الممکنات. 

یعنی : هر حه ادرا ک می کنیم به مدر کات عقلیه و قوای حسیه اد عین وجود 
حق است که ظاهر است در مرایای اعيان ممکنات . 

و هر آینه دانسته‌ای که اعبان مرایای حق و اسماء حق‌اند.جنانکه وحود حق 
مرات اعیان است. پس به اعتبار اتقل حمیع موجودات عین ذات حق است و اعیان بر 
فرار تحود درعدم؛ ء از انکه حامل صور اعبان نفس رحمانی است, و آن عین وحود حق 
است و وجود اضافی فایض نیز عین حق. پس مدرک و موجود نباشد مگرعین حق و 
اعیان برقرار ود در عدم. و اين مشرب موخد است. 

۱ سیش ازاین دیدی حهان جون بود در کتم عدم 

هم بران حال است حالی همچنان انداخته 


و به اعتبار دوم موحودات ظاهره اعپان‌اند در مرات وجود» و وجود معقول 
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محض. و این مشرب مححوباد است ازحق. 
اقا مشرب محّق که جامع مراتب باشد در اين مقام جمع است میان حق و 
خلق, جنانکه به شهود یکی مححوب از دیگری نشود. بیت : 
ما ازحق وحق‌نیززمانیست جدا ‏ بنگرهمه‌درخداودرجمله‌خدا 
بل هرچه ببینی همه خلق است‌نه‌حق لابل همه‌حق‌نه‌حلق‌بیندبینا 
فمن حیث هوية الحق هو وجوده؛ و من حیث اختلاف الصور فیه هو آعیان 
الممکنات. فکما لابزول عنه باختلاف الصور اسم الظل. کذ لک لابزول باختلاف 
الصور اسم العالم و اسم سوی الحق. فمن [۱۳۸-پ] حیث آحدية کونه ظلاهو 
الحق» لانه الواحد الاحد. ومن حیث کنرة الصور هوالعالم. 
پس هر جه ما ادرا ک می کنیم از حیثیت هویت حق که ظاهر است در وی 
عبن وحود حق است, و از حیثیت احتلاف صور در وی اعیان ممکنات است. 
پس چنانکه به اختلاف, صور اسم ظل حق و اسماء حق بودن زایل نمی شود از 
وجودی که منسوب است به عالم» همچنین زایل نمی شود از او به احتلاف صور عالم و 
اسم وی الحق. 
پس از حبثبت احدیت وحود اضافی و احدیت ظل بودن او ظاهر گشته از وحود 
مطلق عالم - که اعیال ممکنات است- حق است نه غیر؛ از انکه حق است که 
موصوف است به واحد و آحد, وظل شیء نیز به اعتباری عین اوست اگر به اعتبار دیگر 
غیر باشد. و از این روی که حامل صور متکثره است وحق منزه و مرا است از تکثره 
پس او عالم است , 
فتفطن وتحقّق ما آوضحته لک. و ذا کان الأْمر علی ما ذکرته لک فالعالم متوهم 
ما له وجود حقیقی. 
پس در یاب و تحقیتق کن انچه را بایضاح آن قیام نمودم. و چون امر بر آن نهج 
باشد که ذکر کردم عالم امری متوهم بود که او را وحود حقیقی نباشد از انکه وحود 
حقیقی حق است و اضافی نیز عاید است به سوی او. پس عالم را وحودی -- که 
بالحقیقه متغایر باشد وجود حق نتواند بود. لاجرم امری باشد متوهم الوجود. 
وهذا معنی الخیال. آی خیّل لک آنه آمر زائد قائم بنفسه خارج عن الحق ولیس 
گذلک فی نفس الأمر. 
و این است معنی خیال»یعنی ترا در خبال آید که عالم امری است زاید قائم به 
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نفس خحو یش خارج از حقءو در نقس آمر چنین نیست. 
آلاتراه فی الحس متصلاً بالشخص الذی امتد عنهء یستحیل علیه الانفکا ک عن 
ذلک الا تصال لاه بستحیل علی الشیء الانفکا ک عن ذاته؟ 

بعنی : نمی بینی‌سایه را درحس در حال اتصال اوبه شخصی که امتدادش از 
اوست که مستحیل است بر وی انفکاک از این اتصال؛ حه مستحیل است بر وحهی 
انفکا ک از ذاتش. 

و در این کلام استدلال است به عدم انفکا ک ظل از شخصی براین که سایه 
عين شخص است. پس این هر دو در حقیقت یکی است, و وهم مغایرت ناشی نیست 
مگر از ظهور یک حبر به دو صورت : یکی صورت ظله و دیگر صورت شخصیه . 

فاعرف عینک ومن نت وماهویتک. 

یعنی : جون دانستی که عالم امری است متوقم, و مدرک و مشهود حز حق 
نیست, پس ذات خود را بشناس و معلوم کن که تو کبستی ؟ عین [۱۳۹-را اوئی با 
غیر او. و بدانکه هو یت و حقَیقت تو جیست ؟ حقق است يا غیر او. 

وما نسبتک الی الحق, وبما آنت حق وبما آنت عالمٌ وسوی و غیز وما شا کل هذه 
الا لفاظ . 

و بر تقدیری که غیر حق باشی, بدانکه نست میا توو حق حیست, و به 
کدام وحه حقی, وبه حه اعتبار عالمی و سوّی و غیر اولی» و انحه مشاکل این الفاظ 
باشد. 

و فی‌مذا بتفاضل العلماء؛ فعالم و آعلم. فالحق بالنسبة الی ظل خاص صفیر و 
کبیره وصاف وأصفی. 

و در اين عالم است تفاضل علما. پس یکی عالم باه است و دیگری آعلم. 
پس حق به نسبت با هر یکی از اعبان که ظلال او یند به نوعی ظاهر می شود صغیرو 
کبیر, و کثیف و لطیف و صافی و أصفی, از آنکه مرآت را احکامی است در ظهور 
مرتی » حنانکه گدشت که صورت در مرات صعیره صغیر می نماید و در کبیره کبیر. و 
حون مرات به بساطت فر یب باشد ظهور حق در وی در غایت صفا و لطافت بود حون 
اعیان مجرّدات. و اگر برعکس این بود ظهور حق در وی درغایت کثافت باشد حون 
اعبان آنکه موصوف باشد به اسفل سافلین. ۱ 

و حق در نفس امر منرّه است از لطافت و کثافت و صغر و کبر. اما اگر 
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حنانکه شخص را بچسب اعتلای احوال سای نامها اطلاق کرده می شود حول صغیرو 
کبیر و طویل و قصیر» همچنین حق را بحسب اختلاف احوال عالم نامها اطلاق کرده 
می آید جون رافع و حافض و باسط .و در حقیقت او را هیچ نامی نباشد. 

کالنور بالنسبة !لی حجابه عن الناظر فی الزجاج یتلون بلونه. وفی نفس الامر لالون 

له. ولکن هکذا تراه. ضرب مثال لحقیقتک بر بک. 

یعنی : جون نور که متلون شود به لون آبکینه, وفی نفس الامر او را لونی نباشد و 
لکن حق سسبحانه و تعالی- مارا بنمود حال نور و ظهور او را ملون به الوان 
مختلفه و غیر ملون بحسب تلون زجاج و عدم تلونش, تا نوعی مثال باشد مر حقیقت ما 
ر را پرورد گار ما؛ تا بدانیم که واحد حفیفی که او را یج صوربی در نفس امر نیست» 
اوست که ظاهر می شود در کثرات» آعنی در مظا هر اسماء و صفات. 

پس در این کلام تشبیه حتق است به نور» و تشببه حفایق به رحاحات متنوعه » 
ونشبه ظهورات حق در عالم به الوا مختلقه . 

فان قلت: ان النور آخضر لخضرة الزجاج صدقت و شاهدک الحسء وان 
[۱۳۹-پ] قلت انه لیس باخضر ولاذی لون لما أعطاه لک الدلیل» صدقت و 
شاهد ک النظر العقلی الصحیح. 

مس رم ۳ 

پس ار گو یی که نور سبر است از برای سبری ایکینه راست باشد و حس 

شاهد صدق باشد, 
سم عم م۰ م_ ۰ ۲ ۰ 
فهدا نوررممتد عن ظل وهوعین الزجاج فهو ظل نوری لصفاه. 
۰ 0 ۰ 0 تب عم 

پس نور منصیغ نوری است ممتد از سایه که ان عین ایکنه است, با سابه‌ای 

است نورانی از برای صفای آیگینه. 
نداردرنگ آنْ‌عا ولیک ازتابهٌ دیده است جونورا زجام رنگ آمیز این سرخ و کبودآمد 
کذ لک المتحقق منابالحق تظهر صورة الحق فیه آکثر مما تظهر فی غیره. 

و همحنین هر کس که متحفق باسشد بهحق »طا هر شود صورت حق در آو بشتر 
از آنحه ظاهر شود در غیر آو. بعنی حذانکه ار حهت صمای رحاح ظل نورانی از او 
امتداد مي باید هر که متحفق باشد به وحود حقانی و کمالا تش» و متخلق باشد به 
اعلاق الهیّه, و متصف گردد به صفاتش از ماء یعنی از کل اهل عالم یا از افراد 
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انسانیه» یشتر ظاهر شود صورت حق که آن کمالات الهیّه است و صفات رتانیّه در 
وی. لاحرم منور گرداند غیر خود راء و اظهار کمالات کند در وی. و اين تحمّق جز 
بحسب صفای استعداد و قابلیت عینش نتواند بود. 

فمنا من بکون الحق سمعه وبصره و جمیع قواه و جوارحه بعلامات قد آعطاها الشرع 

الدی بخر عن الحق. 

پس بعضی از ما سیعنی از بندگان خاص حق کسی تواند بود که حق 
سبحانه سمع و بصر و جمیع قوی و جوارح او باشدبه علامات ودلایلی که شرع خبر دهنده 
از حق اعطای آن می کند. حنانکه در حدیت قدسی آمده است که: «لایزال عبدی 
یتقرب الیمْ بالنوافل حتی احبه فاذا احببته کنت‌سمعه و بصره»الی آخره. 

مع هدا عین الظل موجود؛ فان الضمیر من سمعه یعود علیه. 

وبا وجود این عین سایه موجود باشد که ضمیر «سمعه»بدوعاید است. 
و غیرة من العبید لیس کذلک. فنسبة هذا العبد آقرب ٍلی وجود الحق من نسبة 
غیره من العبید. 

وغیر او از بندگان حنان نباشند. پس نسبت این بنده نزدیکتر باشد به حق از 

شیخ قاس الله سره بیان این معنی بتقدیم می‌رساند که وحود را به نسبت 
[۱6۰-ر] با اعیاد‌سه اعتبار است : 

اوّل : انکه موحود خارجی وجودی است متشکل به‌اشکال‌حفایق غیبیّه به 
حکم ظهورش در مرایای اعیان. و اعباد هنوز استشمام رایحه وجود نکرده است. پس 
حفی به .این اعتبارعین سمع کل احدباشد و عين قوی و جوارح او. 

و این معنی مختص به کمّل نباشد و امتیاز کاملان از عوام در این معنی 
بواسطه علم و قدرت و ظهور آنوار این فوی باشد در ایشاد. لا جرم ایشاد اقرب باشند به 
مقام الهی از دیگران. 

و اعتبار دوم آنکه اعبان اند که موحوداند در حارج به حکم ظهور آن اعبان در 
مرات وجود. پس موجود خلق باشد. و هر که در مرنبه فر یب است و فانی گردد 
صفات او در صفات حقء و متبدل شودبشر شت اودرسطوات تحلیّات حمال مطلق 
بحقیقت حق عوض گردد از آنجه ار او فانی شده است. پس سمع و بصر و جوارح او 
شودء و عین عبدهنوزباقی بودء و اين معنی مختص باشد بدین کاملان. 


۱۴۳۱ فص بوسفی‎ -٩ 


و اعتبار تالث ظهور هر یکی است در مرات دیگری: و اد ۰ بل اعتبار جامع آن دو 
اعتبار سابق است و جامع بودن کلام شیخ این اعتبارات ت ثلاث را به ادنی تأمل واضح 
می گردد. 

وذا کان الأمر علی ما قررناه فاعلم آنک خیال و جمیع ماتدر که مما تقول فیه لیس 
آنا خیال. فالوجود کله خیال فی خیال. 

و حود امر بدین وحه باشد که تقر یر کرديم پس بدانکه تو خیالی و جمیع 
آنحه او را ادا رگ می کنی و عیر نام می نهی هم خیال است. بس کل وحود خیال در 
خیال است. 

و الوحود الحق انما هواللّه خاصة من حیث ذاته وعینه لامن حیث آسماژه. 

و وحود ثابت متحقق در ذاتش اللّه است خاصه از روی ذات وعینش, نه از 
حبثیت اسماء و صفاتش. حنانکه در مقمات دانسته [ای ] که وجوداز وحه او پی او اه" 
است و وحود خارحی و اسمائی که آن وحود اعبان ثابته است ظلال وحود حق است. 


لان آسماءه لها مدلولان: المد لول الواحد عینه وهو عین المسمی. والمدلول الاخر 
مایدل علیه مما بنفصل الاسم به عن هذا الاسم الاخر و یتمیز. فاين الغفور من 
الظاهر و من الباطن, و آين الاأول من الاخر؟ فقد بان لک بما هو کل اسع عین 
الاسم الاخر و بما هو غیر الاسم الاخر. قبما هو عینه هو الحق. و بما هو غیره 
هوالحق المتخیّل الذی کنا بصدده. 
از آنکه اسماء حق را دو مدلول است: یکی مدلول عین اوست. و مدلول 
[۱6۰-پ| دیگر آنجه دلالت این اسم برآن [است ]. و آن وصفی است که هر اسمی 
بدان اعتبار از اسمی دیگر منفصل می گردد و متمیّز می شود ؛ جه مدلول اسم ذات است 
یا صفتی از صفات, و به اعتبار هر صفتی, هر اسمی متمیز گردد + جون امتباز غفور از 
قاهر و ظاهر از باطن و اوّل از آخر. 
پس ترا روشن شد که هر اسمی به چه اعتبار عین اسم دیگر است وبه چه وجه 
بر اسم دیگر. غرض آنکه اسماء بحسب ذاتی که ظاهر است در آن اسماء متحده 
است, و بحسب صفات متکثره و متمیزه. لاجرم اسم به اعتبار عین و دات عين حق 
است و به اعتبار صفت که غیر است امر متخیلی که ما درصدد بیان او ییم. 


ره ) و : و + الله. 


۳۵ 


۳۵۲ صرح فصوص الحکم 


و آن عبارت است از اسماء و اعيان و مظاهر موجوده‌اش در خارج ؛ چه آن همه 
از حیثیت آنکه ظلال ذات الهیّه اند خیال است. و از آن روی که عین وحود حق است 
ظاهر در صورت متخیله, خواه صورت عینیّه غیبیه باشد یا روحانیّه یا مثالیّه با حسیّه که 
این خیالات است. بیت : 


۱2 


۳۵ 


تا که شد این خیال خانه بدید 


ناپدید است عیسی مریم 


۳ 


جون دو گیتی بجزخیالی نیست 
رین همه نقشهای گوناگون 
روشنی از یک افتابت بود 
مرع در دام اوفتاده بسی است 
می‌نماید بسی خیال ولیک 
زان همه کارو بار وگفت وشنود 
صدحه ان علق همچو تبر برفت 
قطره بس ناپدید بینم ازانک 
نه که حود قطره کی خبردارد 
دو حهاد بال و برزسیمرفست 
ره به‌سیمرغ جود توان بردد 
گردراین شرح شد ز باذ‌ا زکار 
سرفرو پوزش جندگو یی ازانك 
شیر مرداد مرد را ایتصا 


ندهد شرح این کسی جوفر ید 


فسبحان من لم یکن علیه دلیل سوی نفسه ۱ . 
پس پاک است پروردگاری که دلیل بر او جز از او نیست از آنکه وجود 


(۱۰) با : لانفسه, 


هر زمان گشت صد بهانه پدید 
فصّه سوزن است و شانه بدید 
ذره ای کس در این دهانه پدید 
هیچ کس نیست در میانه بدید 
کیست غمگین و شا دمانه یدید 
نیست جز نقش آن یگانه پدید 
گر شود در هزار خانه یدید 
وی عجب نیست دام و دانه یدید 
نه مان است ونه زمانه یدید 
اثری نبست حاودانه پدید 
نه نشان گشت و نه نشانه بدید 
هست دریای بی کرانه پدید 
که پدید است بحر یانه پدید 
نیست سیمرغ واشیانه بدید 
بیش هرگام صد ستانه یدید 
از دل آمد بسی ز بانه پدید 
پست پایاد این فسانه پدید 
عالمی عدر شد رنانه یدید 


نعارجی و اعبان دا بروی در حفقت عین اوست. پس دلیل بر اوجز نفس اونیست. 


۳۵۳ فص بوسمقی‎ -٩ 


لاجرم آینجا نه دلیل مغایر مدلول است و نه علّت مباین معلول. بیت 


ابات تونی ناصب ایات توبی داننده اسرار و حفیات تونی 
گرداند وگرنداندت حوو ننده مطلوب توبی عایت عابات توبی 
ولاثبت کونه الا بعینه. 


و ثابت نشد وحود او مگر به ذاتش. 
فما فی الکون الا ما دلت علیه الاحدية» وما فی الخیال الا ما دلت علیه الکثرة. 


پس نیست در وحود مگر آنجه دلالت می‌کند بر وی احدیت. و دلالت 
احدیت بر وحود عبارت است از اظهار او مر وحود [را]. جنانکه دلیل مظهر مدلول 
است: و نیست د رخیال مگر آنحه دلالت می کند بر وی کثرت اسمائیه که صور 
خیالیٌ اکوان را ظهور از اوست. لاجرم کثرت دلیل است بر وجود اضافی صور متکثره 
که در خیال است حنانکه احدیت دات دلیل است بر آحدیت دوات آنجه در کون 
است . 

فمن وقف مع الکثرة کان مع العا لم ومع الاسماء الالهية واسماء العا لم. 

پس هر که ملاحظه کثرت کند و با او آرام گیرد مطرح نظر او عالم باشد و 
اسماء الهیّه و اسماء عالم؛ .از انکه تکثر عالم و اسماء الهیّه راست. 

و مراد از اسماء عالم اسمائی است که عالم را بحسب صفات کونبه لاحق 
می شود حون حادث و ممکن و غبر اين. حنانکه مراد از اسماء الهیه اسمائی است که 
بواسطةٌ صفات کمالیه حق بدان مستی می گرد حون علیم و فادر. 

ومن وقف مع الأْحدية کان مع الحق من حیث ذاته الغنية عن العالمین؛ لامن حبث 
صورد.. 

و هر که واقف با احدیت ذاتیه باشد با حق باشد از حبثیت ذات او که 
بی نیاز است از همه عالم نه از حبثیت صورتش آعنی صفاتش ؛ حه آن متکثر است. 

و وقوف با احدیت از شأّن موشدان است که مححوب اند از خلق و از مظاهر 
بودنٍ خلق مرحق راء از برای استهلا ک [۱۶۱-پ] این طایفه در حق, حنانکه وقوف با 


سس از شأن فرقه‌ای است که مححوب‌اند از حق بواسطه انکه حز مشاهده خلق 
نمی کنند و اعلی از این دو مقام؛ » مقام کمّل است که مشاهده حق در همه مظاهر 
میک بس ایشان حق را با خلق و وحدت را با کثرت مشاهده می‌نمایند و 


بالعکس. بیت : 


۳۲۵ 


۳۵ 


۳۵ شرح فصوص الحکم 


معنی خفی مشکل مغلق بین. حق را در خلق و خلق را درحق بین 

آن را که زتقیید وز اطلاق بر یست در صورت هر ممیّد و مطلق بین 
وذا کانت غنية عن العالمین فهوعین غنائها عن نسبة الاسماء لها کما تدل علیها 
تدل علی مسمیات آخر بحقق ذلک آنرها. 

و جون ذات اوغتی باشد از همه عالم. پس این غنا عين غنای اوست از نسبت 
اسمای از آنکه اسماء از وجهی غیر ذات است اگر جه از وجهی عین اوست؛ جه 
اسماء الهیه حنانکه دلالت می کند بر ذات, دلالت می کند بر مفهومات که ممتاز 
می‌شود بدو بعضی اسماء از بعضی دیگر. و تحقیق این مفهوم می کند اثر آن اسماء که 
افعال صادره است از مظاهر ان اسماء ؛ جه لطیف بالعباد حون منتقم فهار نیست. 

«قل هوا له آحد» من حیث عینه:« ال الصّمد» من حیث استنادنا الیه: «لم بلد» 
من حیث هویته ونحن» «ولم بولد» کذ لک «ولم یکن له کفوا آحد» کذ لک. 

پس الله احد است از حیثیت دات و صمد است از روی استناد ما به سوی او 

در وجود» و جمیعم صفات :و نزاد ار حیثیت هویتش, وما می‌رايیم. پس («واو» از برای 

حال باشد. و می‌شاید که از برای عطف بودء و معنی آن باشد که حق نزاد از حهت 
هویتشء و ما نیز از حبثیت هویت عین خویش نزادیم؛ جه اعیان از روی هویت 
ودات عین هویّت و ذات او یند, اگر حه از حبثیت نعین غیراند. 

و نیز وصف زادن بر او روا نیست که ولد در حقیقت مثل والد است» و حق را 
مثل نیست از آنکه هر موجود متحق بدوست وصادر از او و معدوم نزد [او], قطع نظر از 
وحود حق. و از دیگری نیز نزاد هم از حیثیت هویتش. و او را هیچ مانندی نیست هم 
از حیثیت هویت, از برای انکه ماسوای اوصادر است از او و ممکن است لذاتی و 
واحب بالذات تنها اوست. لاجرم جگونه کفاعت باشد در میان واحب و ممکن. 

فهدا نعته فأفرد ذانه بقوله: «ائلّه آحد» و ظهرت الکثرة بنعوته المعلومة عندنا؛ 
فنحن نلدو نولدو نحن نستند الیه ونحن أکفاء بعضنا لبعض. وهذا الواحد منزه عن 
هذه النعوت فهوغنی عنها کما هوغنی عنا. 

بعنی احدیت نعت اوست بحسب ذات و مقتضی کثرت است ساير صفات. 
پس زادن و زاده شدن صفت ماست. و استناد به سوی او نعت ما. و بعضی از ما مر 
بعضی را همتا. و این واحد منزه است از این نعوت» یس او غنی است از کثرت نعوت» 
حنانکه غنی است از ما. 


۳۵۵ فص یوسفی‎ -٩ 


وما للحق نس الاهذه السورق» سورة الاخلاص؛ وفی ذلک نزلت. 
«نسّب » بفتح نون وسین مصدر است و جمع او «انساب» است و مراد وصف 
است. یعنی : نیست حق را وصفی که جامع باشد پیات احدیت و صفات ربوبیت و 
سمات اضافیه و سلبیه را مگر این سوره. ولهذا مسمی گشت به «سورهٌ اعلاص» 
لکونها خا لصاله. و هم در اين مقام نازل شد. حنانکه در اسباب نزول مذ کور است که ه 
کار به حضرت رسول مختار --صلّی اللّه علیه وسلم- آمدند! ۱ و گفتند: «انسب لنا 
رتك-أی صف لنا آنه حوهر و عرض. یلد اولم یلد و هل یشبهنا و هل يشبهه شی۶» 
پس «سورة الاحلاص ۲۲ نازل شد. 
فأحدية اللّه من حیث الأسماء الالهية التی تطلبنا حدية الکثرة» و أُحدية اللّه من 
حیث الغنی عنا وعن الأسماء أحدية العین» و کلاهما بطلق علیه الاسم الاحد ۰ 
فاعلم ذلک. 
یعنی : احدیت حق از روی اسماء الهیه که ما را طلب می کند احدیت کثرت 
تواند بود و احدیت از روی غنا از ما و از اسماء احدیت عین, و هر دو نام از احد 
خیزد. «بداد این را ار دانای رازی ». ۱ 
و اوّل مسمی است به مقام جمع و احدیت الجمع و ان را واحدیت نیز ۵ 
خوانند . 
و دوم مسمی است به جمع الحمم؛ و بیشتر استعمال احدیت دراحدیه العين 
است بیت : 
ولی نه آن یکی کش دانی. یکی که نباشد آن یکی را ثانی 
حود را ز قبود خود اگر برهانی دانیش نه از ادل؛ة برهانی ۰ ۲۰ 
فما آُوجد الحق الظلال وجعلها ساجدة متفیئة عن اليمين و الشمال الا دلائل لک 
علیک و علیه لتعرف من نت ومانسبتک ٍلبه وما نسبته الیک حتی تعلم من ین أو 
من آی حقيقة الهية اتصف ما سوی ال بالفقر الکلی الی ال وبا لفقر النسبی 
بافتقار بعضه الی بعض. 
: ایحاد نکرد حق سبحانه و تعالی ظلال محسوسه را که ساحده ۲۵ 
است سر اش وراه ار شمال و یمین [۱۲-ر] مگر از برای آنکه ار فبیل دلایل 


(۱۱) قا : حضرت رسول کنار صلی الله علبه و سلم آمدند. 


(۱۲) فا : سورة اخحلاص. 


۳۵ 


۳۵3 ۱ شرح فصوص الحکم 


باشد ترا تا استدلال کنی بدان ظلال بر حقیقت خود و عین ثابتة عویش از انکه 
عین خارحية تو ظل حقیقت تست که آن عین ثابته است و حقیقت توظلّ حق است. 
لاجرم استدلال می کنی به حقیقت خود بر حق -.سبحانه. و در می‌یابی که توظل 
حقی . و بیقین می‌دانی که نسبت توبه حق بحسب ظلیت است و ظل مفتقر به شخص. 
پس به ملاحظه این معنی افتقار خود را به سوی حق در یابی . 

و نیز معلوم کنی که نسبت حق‌باتونسبت شخص است به سای و شخص 
مستغتی از ظل. لاحرم غنای ذاتی او را باشد. اری, شعر: 

حون بدانستی که ظل کیستی فارغی گر مردی و گرز بستی 

و جون این معنی در یافتی, بدانی که عالم از کدام جهت متصف است به 
افتقار به سوی حق» و از کدام جهت عین حق است .وافتقار عالم به سوی حی در وحود 
و ذات و کمالاتش مطلفاً افتفار کلی است و افتقار بعضی عالم به بعضی دیگر جون 
افتقار مسیبات به وسائط و اسباب, و افتقار کل به احزاء فقرنسبی است. 

وحتی تعلم من ین آومن ی حقيقة اتصف الحق بالغناء عن الناس و الغناء عن 
العالمین؛ و اتصف العالم بالغناء ای بغناء بعضه عن بعض من وجه ماهو عين ما 
افتقر الی بعضه به. 

وتا بدانی که از کحا و از کدام حقیقت است اتصاف حق به غنا از ناس و 
غنا از عالمین. و از کدام وحه است غنای اتصاف عالم به غتای‌بعضی از بعض اخر از 
وحهی, اما نه آن وجه که بدان وجه بعضی محتاج باشد به بعضی دیگر. 

و تحقیق این سخن انست که آن حقیقت که بدان متصف است حق به غنا 
غیر ذات او یست. یس اوبه ذات خود غنی است از عالمین و حقیفتی که عالم بدان 
متصف است به غنای بعضی از بعض, ان محتاج بودئر هر یکی است از اهل عالم به 
حق در ذات و کمالات. و عبد جون مالک هیچ چیزنیست پس به غیرش 
محتاج نباشد پس بعضی از بعضی از این روی مستغنی باشند اگر جه از روی دیگر 
مفتقر باشد, حذانکه گدشت. 

فرن العالم مفتقر ٍلی الأْسباب بلاشک افتقاراً ذاتیا. و عظم الاسباب له سببية 
الحق: ولا سبية للحق بفتقر العالم |لیها سوی الأسماء الالهية. 

پس بدرستی که عالم مفتقر است به اسباب بی هیچ شک به افتقاری ذاتی . 

و اعظم اسباب مراو را سبب حق است از انکه ماسوای او ممکن است و مفتقر به سوی 


*- فص یوسفی ۷ 


[۱6۳-ر] غیر از اسماء الهیه را؛ چه حق -سبحانه و تعالی- به دات خود غنی است 
ازعالمین, و طلب نمی کند عالم را مگر اسمای پس سببیت مراسماء راست. 
و الأْسماء الالهية کل اسم یفتقر العالم الیه من عالم مثله آوعین الحق. 

یعنی : اسماء الهیه عبارت است از آنجه عالم بدو مقتقر است در وجود و ذات 
و کمالاتش, خواه اسمی که محتاج الیه است از حنس عالم باشد و خواه ناشی از عین 
حق وتحلیی از تحلیانش بود جون ار باب اعیاد. 

و می‌شاید که «من عالم » بیال کلی اسم باشدء ومعنی حنین نود که اسم 
الهی هر عینی است که‌عالم محتاج است بدو خواه عبنی از اعیان موحوده باشد با تابته 
علمیه, یا عین حق جون افتقار ولد بعین آبوین‌فی کونهماسببا بوحوده, و حون افتقار ما در 
وحود به سوی اعیان علمیه خویش؛ جه | گر موجود در علم نباشد درعین به وحود نیاید 
و حون افتقار ما به سوی اسمائی که اعیان ثابته مظاهر آن اسماء است و آن ذات الهیه 
است به اعتبار هر یکی از صفات, پس اسم اطلاق کرده می شود بر اعیان موحوده و بر 
اعیان ابته که از جنس عالم است» لکن از وحوه ربوبیتش نه از حهت عبودیتش» 
جنانکه اطلاق کرده بر ارباب این اعیان که ان ذات است به اعتبار هر یکی از 
صفات . 


و لذلک قال: «یأنها الناس نتم الفقراء الی الله و اللّه هوالغنیالحمید». 

یعنی : اسمی که محتاج الیه است عین حق است نه غیر او خواه از جنس 
عالم باشد و خواه نی , از آنکه محتاج الیه نشود مگر به اعتبارر بوبیتش. 

وربوبیت الله راست نه غیر او را. و وحود نیز بحقیقت "۲ او راست و کمالات 
لارمه از رزق و حفظ وربوبیت همه حق راست پس عین را از ان حیثیت که عالم 
است غیر عحز و نقص و امثال این نیست. و همه این صفات راجم است به عدم. 

پس عين از آن روی که مغایر حق است جز عدم نیست, و از آن جهت که فقر 
لازم عالم است حق -سبحانه و تعالی- فرمود : «یا آیها التاس آنتم الفقراء الی اللّه و 
له هو الغنی الحمید»؟". 


(۱۳) فا : لحقیقه . 
(۱6) س ۳۵ ی ۰۱۵ 


۲۵ 


۳۵۸ شرح فصوص الحکم 
ومعلوم آن لنا افتقاراً من بعضنا لبعضنا. فأسماونا آسماء اللّه تعالی اذ الیه الافتقار 
اسماء اللّه باشد به اعتبارتنزل در اتصاف به صفات کون با ذوات ما اسماء اللّه باشد 
من حیث ربوبیت و صفات کمالیهءو اسماء ملفوظة ما اسماء ان اسماء باشد 4 حه 
وأعیاننا فی نفس الاُمر ظله لاغیره. فهو هویتنا لا هویتنا.(۱۳-ب] 
یغنی : اعیان ثابته و موحودهٌ ما همه ظل‌اند و ظل حیزی به اعتباری عین 
اوست. پس حق هویت ماست از این وجه, وهویت مانیست از حبثیت امتیاز ظل. و 
جون این تحقیق ایضاح حق و انتهاج طر یق صدق نمود. فرمود : 
وقد مهد نالک لسبیل فانظر. 
یعنی : تعیین کردیم از برای توطر یق حق راء پس نظر کن تا در یابی» و در 
. صم 
مشاهده اتحاد هو یت در مخاطبه حضرت احدیت از سرذوق کویی : 
من از تو حدا نبوده‌ام تا بودم وین هست دلیل طالع مسعودم 
۲ ور ۰ ۰ ۳۳ ۰ كت 
در دات تونایدیدم ار معدومم در نور تو ظاهرم ا گر موجودم 


[۱۰ 
فص حکمة حدیة فی کلمة هودية 


حون بیان احدیّت ذاتبه وأحدیّت الهیّه که من حیث الاسماء است در آخر فنص 
گدشته گدشت» اکنون شروع می کند در بیان احدیت از روی ربوبیت» و احدیت 
طرق آن و بیان آنجه تابع اوست از معانی لازمه ؛ حه احدیت را مرانب است. 

اول : احدیت ذانبه. 

دوم : احدیت اسمانیه و صفاتیه. 

سیوم: احدیت افعالی که از نتایج ر بوبیت است. 

وحکمت احدیت را از این حهت به کلمه هودیه نسبت کرد که هود --علیه 
المّلام مظهر توحید ذاتی و اسمائی و ربوبیاتش بودء و دعوت فوم به مقام تحقیق 
می نمود که : «ما من دأبة الا هوآخذ بنا صیتها ان ربتی علی صراط مستقیم»". 

ان له الصراط المستقیم ظاهر غیر خفی فی العموم 

یعنی؛ صراط مستقیم حضرت الهیّه راست که جامم جمیع اسماء است و این 
صراط مستقیم جامع ظاهر است و خفی نیست در عموم اسماء الهیه يا میان عموم 
حلایق. 

تحقیق این سخن آنست که اسم الهی جنانکه جامم جمیع اسماء است, و 
این همه اسماء به احدیت آذ اسم متحداند طر یق او نیز جامع جمیع طرق اسماء است ؛ 
اگر جه هریکی از این طرق مختص است به اسمی که رب مظهر اوست, و آن مظهر از 
این وحه عبادت آن رب بتقدیم می‌رساند و سبیل مستقیمی را که مختص است بدان 
اسم» مسلو ک می دارد. 

و جامع همه آن سیبل سبیلی است که افضل رسل آعنی مظهر محمدی بر آن 
سلوک می کند و آن طر یق توحید است که همه انبیاء و اولیاء برآنند و سایر طرق از او 
متفرع و منشعب می گردد. ولهذا حضرت خواحه -علیه السّلام- در بیان این معنی 


(۱) س ۱۱ ی ۰۵ 


۳۵ 


۳۹۰ شرح فصوص الحکم, 


خطی مستقیم کشید و در دو طرف او خطوط متفرقه اخراح کرد و آن خط اوّل را که 
اصل است صراط حامع مستقیم داشت و خطوط مایله ارجه را سبل شیطان انگاشت. 
فی صغیر و کبیر عینه [4 4 ۱-ر] و جهول بأمور و علیم 

یعنی : دات و هویت حق در هر کبیر و صغیر و علیم و حهول متحقق است ؛ حه 
هیچ دره بی دات او موحود نتواند بود» و جون صراط مستقیم او راست پس هر موحودی 
بر صراط مستقیم باشد. زیرا که هستی هر موحود فایض از هستی اوست بلکه جون 
دیده دل گشاده گرده هستی موهوم خویش پذل هستی حقیقی حق کنند و گویند؛ 

بسوزان هستی من زآتش عشق ‏ اگردانی که یکدم بی توهستم 

جونور هستی مطلق بدیدم زر فید هستی خود بار رستم 

در ان هستی نبینم هستی خود که حون من عارفم بت کی پرستم 
ولهذا وسعت رجمته_ . کل شیء من حقیر و عظیم 

یعنی : از این روی که هویت او در هر کبیر و صغیر ساری است رحمت 
کامل او شامل هر عظیم و حقیر آمد. لاحرم جنانکه الوهیت او کامل است رحمت 
رحمانبتش یز همه را شامل است. پس همه را ایحاد می کند و به حمال رحمت به مرتبة 
کمال می رساند . 

و نغضب و انتقام نیز نوعی از رحمت اوست از آنکه ا کثر اهل عالم به کمالات 
مقدره خویش به مراقی قهر و نقمت مرتقی شوند اگر چه ملایم طبایع ایشان نباشد مگر 
عاشقان صادق را که می گو یند ؛ بیت : 

ناخوش او خوش بود بر جان من حان فدای یبار دل رنحاب من 

دیگران را زحم او گر جه بلاست صیقل آینه‌های جان ماست 

«ما من دابة الا هو آخد بناصیتها ان ربی علی صراط مستقیم». 

یعنی : هیچ موجودی نیست که حق - سبحانه و تعالی- به دستِ قدرت از 
موی یبشانی او نگرفته باشد و بحسب اسماء و صفات در او متصرف نبود به هر مسلکی 
که خواهد او را سلوک بفرماید. و پرورد گار من بر صراط مستفیم است. 

و در اضافت اسم رت به متکلم و تنگیر (صراط » اشعار است بدانکه هر رتی 
را صراطی است خاص که از حضرت الهیه ار برای او متعین است. 

اما صراط مستقیم که حامم حمیع طرق باشد مخصوص است به اسم الب و 


۰- فص هودی ۳۹۱ 


مظهراین اسم و مختص به سلوک این طر یق حضرت خواحه است علبه السّلام. و لهذا 
در فاتحه مختصه بدووذ کر صراط بطر بق تعر یف عهد با ماهیت کرده شد که: («| هد نا 
۳ 
فکل ماش فعلی صراط الرب المستقيم. فهوغیر المخضوب [ 44 ۱-ب] علیهم من 
هد الوجه ولا ضا لون. 
۰ ۰ ۰ _ ۰ 
بعنی ۰ بس هر ز ونده بر صراط مستفیم پرورد کار حود اسست؛ حول ناصیه او به 
۰ و ۰ 
دست رت است و رب بر صراط مستفیم ) کر حگونه تواندرفت . 

اگر گویند: جون هر احدی بر صراط مستفیم بود فایده دعوت جه باشد ؟ 

ىم 

گوییم: دعوت به سوی هادی ست از مضل و به سوی عدل از حابر. کما 
قال ؛ («یوم نحشر المتفین الی الرحمن و فدا». 

و حود ر وندة هر طر بقّی مظهر اسمی خاص است که مر تی اوست در آن 
طر یق» و سالک به مقتضای ارادت و طبیعت آن اسی و هیچ جیز غضب نمی کند بر 
انکه عمل به مقتضای طبیعتش نماید» لاحرم از این روی هر رونده نه مخضوب باشد و 

اس 

نه گمراه ا کر چه به نسبت با رتی که مخالف او باشد داخل بود در حکم مغضوبین 
وضصا لین حون بند گان مضل به نسیت بندگان هادی. 

فکما کان الضلال عارضاً کذلک الغضب الالهی عارض: و المال الی الرحمة 

التی وسعت کل شیء وهی السابقه. 
احاطت او داخل اند و آن رحمت به حکم ((سفمت رحمتی عصبی )) سایق است بر 
غضب. و همجنین همه ارواح نیز بحسب فطرت, اصلیه طالب هدایت اند و فایل به 
توحید. ولهذا در حواب «الشت بر کم »۲ همه «بلین 6 گفتند. 

و این قول مختص به بعضی نیست به دلیل «ک مولود ولد علی الفطرة و ابواه 
موم 

بهودانه و ینصرانه». یس عارض نشد ضلال بر ایشان, مر به استعداد تعبنی علمی که 


(۲) س ۱ ی *. 
(۳) س ۱٩‏ ی ۰۸۵ 
(4) سس ۷ ی ۰۱۷۲ 


۳۵ 


۳۵ 


۳۹۲ شرح فصوص الحکم 


پس حول غواشی طبیعت او را فرو گرفت وبه ححب ظلمانیه که مناسب استعداد تعینی 
عارضی اوست محجوب گشت وضلال‌بروی‌عارض شد پس طلبکار عروض غضب 
آمد لاجرم غضبی که بر وی مرتب گرد هم عارض باشد, و مال به رحمت واسعٌ 
سایفه بود . 
وکل ما سوی الحق داّة فانه ذوروح. 
و هر چه غیر حق است جنبنده است و حان دارد» خواه جماد باش گو و خواه 
نبات, اما ؛ بیت : ۱ 
حون شما سوی حمادی می‌رو ید محرم جان جما دان کی شوید 
از حمادی عالم جانهاروید غلغل اجزای جانهابشنوید 
و مان من یدب بنفسه و |نما یدب بغیره.فهو یدب بحکم التبعية للذی هو علی 
الصراط المستقیم. 
یعنی : بیست در عالم آنکه بنفس خود حرکت کند» [۱4۵-ر] بلکه حرکت 
هر متحرکی به غیر اوست. پس حرکت هر متحرکی به تبعیت قیومی است که بر 
صراط مستفیم است . 
مقصود آنکه هر یک از موحودات عینیّه حرکت نمی کند مگر به حرکت اعیان 
علمیه. و این اعبان نیز متحرک نمی شود مگر به تبعیت اسمائی که بر صراط مستقیم 
است. از آنکه حضرت پرورد گار را در غیب ذات از در یجه هر صفتی از صفات تحلیی 
است خاص از تحلیّات که اثر ان تحلی اول در صور اسماء و صفات. که اعیان 
ثابته اند ظاهر می شود. بعد از آن در صور روحبهث بعد از آن در صور نفسیه بعد از آن 
در صور خلقیه . 
پس اگر چه استناد حرکت ظاهرا بر این صور است انا در باطن منتهی می شود 
به حق -سبحانه وتعالی-. پس مبدا حرکت اوست و صورت تابع است او را. 
حاصل آنکه وحودات ما و لوازم ما ظلال وحودات اسماء و مقتضیات اسماء 
ست که آن اسماء از غیب مطلق به عالم اعیان و به عوالم جبروتی و ملکوتی و به عالم 
ملک نازل می شود و ظاهر می گردد به ظهور هویت احدیت در این عالمها. 
بس حرکات همه از اوست بلکه در حقیقت همه هیچ اند و هیچ,اوست که 


(۵) فا : در صور روحیه + که آن اعبان. 


۰- فص هودی ۳۳ 


اوست ‏ حواحه فذّس سره مي فرماید ؛ ست . 
۰ و .۰ رت مِ 
ماییم همه‌ظلال و اشخاص اسماست ‏ برگردش شخص گردش‌سایه گواست 
هرصورت وهرصفت که منسوب به‌ماست ‏ آن‌حمله زافتضای اسماء حداست 
فانه لایکون صراطاً الا بالمشی علیه. 
۱ . م 

یعنی : صراط را صراط نتوان خواند بی انکه مشی بروی متحقّق گردد. 

این سخن تعلیل انست که در کلام سابق اسناد حرکت بر رب - که متنوع 
است.-- لازم آمده نود , 

اذا دان لک السخسلق فقه دان لک الحصق 
حرکت ربی است که حاکم اوستء متصدی شد به بیان تبیت حق مرخلق را 
ور 
ومی کوید: 

هر گاه که خلق اطاعت تو کنند حق نیز اطاعت کرده است از آنکه طاعت 
خلق ظل طاعت حق است که سابق است بر طاعت ایشان. و سبب طاعت حق طاعت 
غیر تست مرحق را به قبول تحلی وحودی وحسن تلقی به قبول احکام اسماء الهی. و 
حق مطیع است هر که را اطاعت او ورزد که: «احیب دعوة الداع ادا دعان ». و در 
حدیث قدسی آمده که «من اطاعتی فقّد اطعته و من عصانی فقّد عصیته». 

وان داد لک السصق فقد لاتبع الخلق [۵ ؟ ۱ با 
مور 
گاهی خلق ربقة تبعیت را رینت رقبه خود سازند» و به فبول حقایق اسرار و اذعان 
احکام تحلی پرورد گار پردازند. حنانکه سبمه اهل ارادت و ایمان و طر بقه از باب 
انقیاد و اذعان است به انبیاء و اولیاء. و گاهی از منهج تبعیت انصراف جویند و از 
قبول اسرار الهی و انقیاد احکام تحلی امتناع ورزند. جنانکه دیدن کافران و منکران 
اهل اه و بیخبران مطرودان‌از درگاه اله است. 

و سبب این امتناع امتناع اعبان ایشان است در غیب از نور حق و ابای ایشان 
از قبول فیض از جناب مطلق؛ جه بر ایشان ظاهر نمی شود مگر آنحه در اعیان‌شان 
مکنون است. 

یا معنی بیت آن باشد که: اگر طاعت تو کند حق ظاهر درصورت‌تو گاهی 
حلق به انقباد توتن در دهند به حکم مناسبتی که میان تو و ایشان است در ارواح و 
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اه ۳ ُ! ۱ ۰ ۱ 
اسماء تر بیت کننده: و گاهی بای ار طر یق تبعیت بیرود نهند به حکم مباینتی که در 
وارواح ایشاد. 
فحشق فولنا فیه فقولی کله الحق 
ثٍِ ۳ ۳ سِ 
یعنی : تحقیق دان و تصدیق کن انجه ما می گوبیم از انوار حق و اسرار خلق 
که همه گفتار من عين حق ومحض صدق است ؛ جه این تحقیقات فایض است بر من از 
حضرت حکیم علیم به تحلی علمی از مقام تقدیس که منزه است از اغراض و تلبیس. 
و در «فتوحات» می فرماید که: «حضرت پرورد گار حند باربر من تحلی کرده 
۲ م2 ۰ ۰ ۹۹۹ 1 ۳ و ی | 
که بند کان مر نصیحت کن. »؛ 9 او به افشای این اسرار مامور است و از شانبه 
تحر یف و تعیبر بغایت دور. 
فمافی الکون موجود تراه ماله نطق 
یعنی : در وحود هیچ موحودی مرئی و مشهود نیست که اورا روح مجرّد ناطق 
نباشد به ز بانی که لایق اوست. فال الله تعالی : «وان من شیء الایسبح بحمده زلکن 
لا تفقهون تسببحهم»*. یعنی هیچ حبز نیست که ناطق به تسبیح وحمد الهی نباشد اما 
۳ ۳ ۳ ۰ 1 هو 
شما تسبیح ایشان را نمی یابید, لاجرم تاو یل می کنبد و می گویید؛ بیت : 
آن دلا لت عیین گفتن می‌ سود 
این بود تاویسل اهل اعترال 
وای آن کس کوندارد نور حال 
حون ز حس بیبرون نبامد آدمی [۱4-را 
کرده‌ای تاویل حرف کر را 
و دراحادیت صی حه وارد شده که (ران المودن بودن فشهد له مذدی صویه صٌ‌ رطب 
و یایس). 


(۷) س ۱۷ ی 6 ۰4 
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گوش اسرار جان به دست‌آور 
تا زهتر ذره ترجماد بینی 
وماخلق تراهالعین الا عینه حق 
یعنی : هیچ خلقی در وجود مشاهده نمی افتد که عبن او وذات اوعين حق 
ظاهر در آن صورت نباشد. پس حق مشهود است و خلق موهوم. 
وخلق را بدان جهت خلق گویند که خلق در لغت افک و تقدیر است. قال 
له تعالی : «ان هذا الا اختلاق»۲ آی افک و تقدیر من عند کم «ما انزل اللّه بها من 
سلطان»*. بیت : 
چون تواز طلمتِ هستی, نقسی بازرهی همه آفاق پراز نور تجلی بینی 
جند گویی که ندید اثر طلعت دوست دیده از خواب گران بازگشا تا بینی 
سرمویی اگر از س‌هویت دانی ‏ . دوست را در همه آفاق هویدا بینی 
احتلاف صور آمدمبب کثرت‌وبس . جون زتن‌ها گذری دلبر تنها بینی 
سبّل هستی خود دور کن از دیده دل تا رخ دوست بداد دیده بینابینی 
ولکن‌مودغ‌فیه.. ‏ لهدذاصوره حق 
ولیکن حق ودیعت نهاده شده است در صور خحلق» حنانکه حواهردرحقه ها . 


-حم 


اری ؛ بیت : 
بپصِ ِ ۲ 5 ۲ , 
صدف تا نشکنی گوهر نیاید در نظر پیدا چوبشکستی صدف در وی بسی گوهرنهان بینی 
۱ ِِ ۳ ۱ ۳-۹ #۳ ۱ 
حودر بند صور باشی همه خار ایدت گیتی چواز صورت برود ایی جهان بر گلستان بینی 


زعشق پرده سوزای دل به عالم آتشی افکن که تا درز پر هر پرده حمال دلستان بینی 
اعلم آن العلوم الالهية الذوقية الحاصلة لاهل اللّه مختلفه باختلاف القوی 
الحاصلة منها مع کونها ترجع لی عین واحدة. 

علم احکام و لوازم آن و کیفیت ظهورات او در مظاهرش و علم اعیان ثابته و اعبان 

حارحیه ار این روی که مظاهر حخق‌اند و علوم ذوقیه که مدرک است به کشف و 

وحدان نه به کسب و برهان و نه بتقلید و اذعان که اهل اللّه را حاصل است مختلفه 

است و این اعتلدف 1 ۱ پب] نها سیت اعتلاف قوابی است که حصول علوم 


(۱۷) س ۳۸ ی ۰.۷ 
() س ۱۲ ی ۰ ۰ 
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بواسطه آن قوی است؛ حه هریکی از این قونها مظهر اسم خاصی است. 
مر 
این قوی با حمیم این علوم راجع است به‌عین واحده که آن ذات احدیت است. 
فان الّه تعالی یقول: « کنت سمعه الذی یسمع به وبصره الذی یبصر به ویده التی 
پبعطش ورجله التی بسعی بها. 
یعنی : جرا گفتيم که جمیع علوم باقوی راجع است به عین واحده, از آنکه 
حضرت الهی در نتبحه قرب نوافل فرموده است : بنده به درجه [ای] مرتقی می شود که 
مج سّ 4 ی ۳۹ ت 3 3( 
من‌گوش شنوا و جشم بینا ودست گیرای او می شوم تا هر چه شنود به. من شنود و هر جه 
بیند به من بیند و هر جه گیرد به من گیرد تابامشاهده این حال عاشق آشفته حال در 
مخاطبه دوست فایل بدین مقال گردد که بیت : 
مر 
پوینده به هر پایی گیرنده به هر دستی 
ب . ۰ .۳ 
با جشم وزبان ما بیناتوو گویاتو 
در کسوت هر دلبر هم چهره نوبنموده 
وزدیدهٌ هر عاشق هم کرده تسماشا تو 
فذ کر آن هویته هی عین الجوارح التی هی عين العبد. فالهوية واحدة والجوارح 
مختلفه . 
پس ذکر کرد حضرت حق که هویت اوعین جوارحی است که بنده عبارت 
ولکل جارحة علم من علوم الا ذواق بخصها. 
بصر مبصرات را وسمع مسموعات را که هرگز از دیده استماع مقال توان دید و از گوش 
مشاهده حمال نشاید شنید. ولهذا خواحه --علیه السَلام فرمود : «من فقد حساقد فد 
علماٌ ». یعنی هر که را حسی از حواس مفقود باشد علمی از علوم از او فایت شود. 
و این بدان سبب است که هر عضوی مظهر فوتی است روحانیه, و او مظهر 
اسمی است از اسماء الهیه, و هر یک را علمی است مخصوص که از او فایض 
۳ ۲ ۲ 
می گردد بر مظهرش. 


من عین واحدة تختلف باختلاف الجوارح. 


)٩(‏ 3 : سما. 
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اوست به مظاهر مختلفه. آری؛ بیت : 
یک عبن متفق که حز او دره‌ای نبود 
حون گشت ظاهر این همه اغبار آمده 
کالماء حقيقة واحدة مختلف فی الطعم باختلاف البقاع فمنه عذب فرات و منه 
ملح آجاج وهو ماء فی جمیع الاحوال لا یتفیر عن حقیقته و ان اختلفت 
طعومه. [ ۷ ۱-ر] 

یعنی : احتلاف علوم به احتلاف جوارح و الات انتفاع چون اختلاف طعم آب 
احاج. و اگر چه طعوم مختلف است اقا در حمیع احوال تغیر را در حقیقت آب محال 
نباشد, 

و در اين کلام تنبیه است بر تشبیه علم کشفی به عذب فرات.ز یرا که کشف 
جنانکه سکینه سینه و راحت روح است عذب فرات نیز مز یل عطش و سرمایه فتوح 
است و اشعار است به تشبیه علم عقلی به ملح احاح که مز یل عطش نیست بلکه 
سبب ازدی‌اد است همحنین علم عقلی نیز مز یل شبهه نیست بلکه هر جند امعان نظر 
کرده شود شبه ز یاده و حیرت قوی‌تر گرد . و اصل همه یکی است حنا نکه ماء 
حقیقت واحده است. قال الله: «یسقی بماء واحدٍ و تفضل بعضها علی بعض فی 
لا کل »۲ بت : 

مم تِ- 
رسک جوی گر روضه ای آب خورد 
چوروید از او سنبل و شاخ ورد 
نه این یک شود سرخ وان یک سپاه 
از این سان بود فیض الطاف شاه 

و تشبیه آب به علم ظاهر است ؛ جه علم سبب حیات ارواح است جنانکه آب 

شنت حیات اشباح است . ولهدا در ابت کر یمه «رو انز لنا من السماء ماء طهور!» ۲ 
و هذه الحکمة من علم الأرجل و هوقوله تعالی فی الا کل لمن آقام کنبه: («ومن 


(۱۰)س ۱۳ ی ). 


(۱۱) س ۵ ۲ ی ۸). 
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تحت ارجلهم». 

یعنی : این حکمت احدیت از علوم أرل است. یعنی از علومی که به سلوک 
حاصل می گردد. جنانکه حضرت الهی می فرماید که: «ولو انهم اقاموا التور یه و 
الانحیل و ما انزل البهم من ربهم لا کلوا من فوقهم و من تحت آرجلهم»۱. معنی 
آنست که: اگر عباد اله اقامت احکام کتب سابقه و فرقان محید کنند وعمل بحای 
ارند و تدیر در معانی و حمایق بتفدیم رسانند و به استکشاف اسرار و دقایق آن قیام 
نمایند و به تصفیه بواطن دل از کدورات بشر یه بپردازند وبه دستکاری سلوک, دل را 
ایینه خمال نمای حق سازند » جامع علم دراست و علم درایت باشند. لاجرم علوم 
الهیّه بر ارواح ایشان فایض گردد و اطلاع بر مطلعات آن دست دهد و علوم احوال و 
[۱۷-پ] مقامات و مشاهدات که سالکان را در اثنای سلوک و ر یاضت و 
محاهدات منکشف شود بحصول پیوندد؛ حه سلوک ظاهری حنانکه بی سیر أرحل 
دست نمی دهد سلوک باطنی نیز بی وساطت قدم صدق و پای همت میشّر نمی شود. 


تن 


اری» بیت : 
تافمم درره فم نزنی یمه وصل در حرم ری 
دم روح اللّه از دمست خیزد گردمی دم ز پیش و کم نزنی 
نتوان رفت راه او به سخن ‏ نروی راه‌تاقدم نسزنی 


قدم از سرکن وره او رو شاید اردم ز کیف و کم نزنی 
فان الطریق الذی هوالصراط هو للسلوک علبه و المشی فیه» والسعی لایکون الا 
بالارجل. 
تعلیل می کند که این حکمت از علم أرْجل است» و می گوید: بدرستی که 
طر یق از برای آنست که بر وی سلوک نمایند و مشی کنند. و سلوک حاصل نمی شود 
مگر به ارحل ؛ جه سلوک معنوی مشابه سلوک صوری است. و جون نتیحه سلوک فناء 
فی اللّه است و بقاء باللی لا جرم اول موحب احدیت داتیه است و نانی مورث احدیت 
اسمائیه. 


فلا ینتج هذا الشهود فی أَخذ التواصی‌بید من هوعلی صراط مستقیم الا هذ! الفن 
الخاص من علوم الاذواق. 
یس نتیحه نمی دهد این معنی را که مشاهدء کند سالک که ناصیهة او به دست 


(۱۲) س ۵ ی ۱ ۱ . 
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قیومی است که بر صراط مستقیم است مگر این فن خاص از علوم اذواق. 
«فیسوق المحرمین» و هم الذین استحقوا المقام الذی سافهم اليه بر بح الد بور التی 
آهلکهم عن نفوسهم بها. 

حون بیاد این معنی بتقدیم رسانید که احذ ناصیه و سایق در صراط مستفیم 
اوست می خواهد که تنبیه کند بر انکه بواسطه ظهور بمظهر هوی که به منزله ر یج دبور 
است سایق محرمین به جهنم تعلر متوهم اوست که: «ونسوق المحرمین الاجهنم 
وردا» ۳" . لاجرم جون دیده بگشایی» 
بدانی که خود سایق ولاحق اوست دراینن راه هم قاند و سائق اوست 

احرم بدین ر یح ایشان را اهلاک کند. و با فنای اثنینیت و محو رسوم 
بشر یّت ایصال به حضرت احدیت عطا فرماید. 

و بعضی نیز مراد از محرمین طایفه‌ای را داشته‌اند که کاسب [۱4۸-را 
خیرات و سالک طر یق نحات و مرتاض به اعمال شاقه و مشتاق به ظهور حکم حاقه اند 
که بدین واسطه کسب تحلیاتی می کنند که مفنی ذوات ایشان باشد. و این حرمی که 
سرمایه هزار عدل است بر نفس خحویش روا می دارند؛ و در دوزخ بعد متوهم مشاهده 
بهشت قرب می کنند. اما کلام اتی موید معنی اوّل است. 

فهو یاخذ بنواصیهم و الریح تسوقهم -وهو عین الاهواء التی کانوا علیها الی 
جهنم. وهی البعد الذی کانوایتوهمونه, فلما ساقهم الی ذلک الموطن حصلوا فی 
عين القرب فزال البعد فزال سمی جهنم فی حقهم. ففازوا بنعیم القرب من جهة 
الا ستحقاق لانهم مجرمود. 

پس حق -سبحانه وتعالی- می گیرد نواصی این مجرمان راء وبه ر یح اهواء 
سوق می کند ایشان را به سوی دوزخ دوری متوهم که منشا آن توهم غیر است در وجود. 

اما در حقیقت بُعّد متصور نیست از انکه همه مواطن و مقامات صور مراتب حق 
است. بس حون ایشان را سوق کند بدین موطن که دار حهنم است و به عطیهٌ اهلا ک و 
افنا ایشان را خلاصی دهد از مشاهده اغیار و ملاحظه ما سوی یا حاصل شود ایشاد را 
عین قرب و منکشف شود که بعْد من الله محض توقم بود. لاحرم گویند» بیت : 

۲ آنجه در پیش خلق اغیار است . در بر عاشقان همه یار است 
دوست را کی شناسد آن‌احول که به قبدضو رگرفتارست 


(۱۳) س ۱٩‏ ی ۸۱. 
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زهم او مرهم است عاشق را پیش بی درد گر چه آزار است 

پس آنچهمستن بد به اسمجهنم درحق یشان زیل گرد وه نیم قوب 
واصل شوند و بواسطه استحقاقی که به وصول این موطن و حصول این فنا داشتند که 
معبر است به اجرام دوزخ خول آشام»در حق ایشان مبدل به دارالسّلام گردد. 

و تحقیق این سخن انست که جهنم مظهری است کلی از مظاهر الهیه که 
محتوی است بر جمیع مراتب اشقیای جنانکه جتّت مظهری کلّی است محتوی بر 
مراتب سعداء. پس اشقیاء را کمالی که درحق ایشان مقر است حاصل نمی شود مگر 
بدخول جحیم, چنانکه اعبان سعداء را کمال حاصل نمی گردد مگر بدخول دار نعیم. 

و این معنی بر آن تقدیر است که مراد از محرمان اهل نار باشند. اما اگر مراد 
سالکین باشند [۸ ) اسپ] جهنم عبارت از دار دنیا بود. و کلام در غایت وضوح باشد و 
هیچ اشکال وارد نشود. 

فما آعطاهم هذا المقام الذوقی اللذیذ من جهة الم و انما آأخذوه بما استحقته 
حقائقهم من آعمالهم التی کانوا علیها 

یعنی : حق تعالی ایشان را عطا نداد اين مقام ذوقی لذیذ را که فنا است بر 
سبیل فضل و متّت, حنانکه اهل حنت راست, بل به استحقاقی بافتند که حقایق و 
اعیان ایشان را بواسطه اعمال حاصل بود. 

و کانوا فی السعی فی آعمالهم علی صراط الرب المستقیم لا نواصیهم کانت بید 
من له هذه الصفة. 

یعنی : ایشان سعی و احتهادی که در اعمال خو یش بحسب متابعت نفس 
وهوی بتقدیم می رسانبدند در آن سعی بر صراط مستقیم ربی بودند که حاکم بود بر 
ایشان به مقتضای ر بوبیت. و این بر تقدیر او است. 

اما بر تقدیر دوم معنی انست که ارباب ر یاضات و اصحاب محاهدات در 
مخالفت نفس رَدیّه و تحمل مشاق را ی ند اه ای 
ایشان در دست قدرت حق بود. کما قال علیه السّلام : «قلوب العباد بین اصبعین من 
آصابم الرحمن بقلبها کیف یشاء». بیت : 

هست دل گردنده بین الأصبعین 
۱ جون فلم دردست کاتب ای حسین 
فما مشو بفوسهم وانما مشوابحکم الجبر لین وصلوا (لی ین لقرب. 


۰ فص هودی ۳۷۱ 


نی : این هالکان به سوی جهنم به نفوس خود نرفتند بلکه رفتن ایشان به 
حکم جبر بود از قاید و سایق که حاکم بودند بر نفوس ایشان بحسب طلب اعیان آن 
هالکین. 
پس «حبر» در حقیقت عاید به اعبان و استعدادات ایشان باشد از آنکه تحلی 
بحسب استعدادات است. و از برای این سرٌّ جبر را مبهم آورد و اضافت به رب نکرد. 
«رونحن اقرب الیه منکم ولکن لا تبصرون»: وانما هو یبصر فانه مکشوق الخطاء 
(«قبصره حدید)) . 
یعنی : ما نزدیکتر یم بدان کس که او را قرب حاصل است از شما. ولیکن 
شما مشاهده این قرب نمی توانید کرد. این مشاهده همان صاحب قرب را دست دهد 
که به فنای صفات بشر یت و اضمحلال رسوم ناسوتیت مکشوف الغطاء و موفور العطاء 
است؛ و در مشاهده رب خاص خو بش حدید البصر شدی اگر چه به حکم «من کان 
فی هذه آعمی فهو فی الاخرة آعمی وأضلّ سبیلا»۲۲ به نسبت با حضرت اللّه که رب 
انسان کامل است هنوز مسدول الغطاء است و مبتلاء به غشاوه عمی است. 
و در اين تفر یر تلمیح است به قول او -عر و جلّ که در مخاطبة حبیب 
حویش که مربوب [۱4۹-ر] رب مطلق و مظهر اسم اعظم است می فرماید که: 
«فکشننا عنک غطاء ک فبصرک الیوم حدید»*". این قرب همه را حالی نیز حاصل 
است اما بعضی نمی دانند» لاحرم در عين فرب دوراند و در غایت وصل مهحور. اه اه 
بیت . 
دوست نزدیکتر از من به من است 
اینت مشکل که من از وی دورم. 
وما خص میا من میت أُی ماخص سعیداً فی القرب من شقی. 
یعنی : حق سسبحانه و تعالی- در بیان اثبات قرب آنجا که فرمود: «نحن 
آقرب الیه منکم»). و ضمیر «الیه» به میت راجم بود تخصیص نکرد در اثبات شرف 
فضیلت قرب میتی را از میتی. یعنی فرق نکرد سعید را از شقی در حصول فرب. 
جنانکه در موضع دیگر انسانی را تخصیص نکرد از انسانی, و فرمود : 
(۱6) س ۱۷ ی ۷۲. 


(۱۵) س ۵۰ ی ۲۲. 
((۱) س ۸۰ ی ۸۵. 


۳۵ 


۲۵ 


۳۷۲ شرح فصوص الحکم 


«ونحن آقرب اٍلیه من حبل الور ید» وماخص انساناً من انسان. 
ری بیت : ۱ 
اگر چه از رگ گردن به بنده نزدیک است 
دای دور نود از ری دادوران 
فالقرب الالهی من العبد لاخفاء به فی الاخبار الالهی. فلاقرب آقرب من آن تکون 
هویته عین أعضاء العبد و قواه. ولیس العبد سوی هذه الاْعضاء و القوی فهوحق 
مشهود فی خلق متوهم. 
یعنی : قرب الهی به بنده هم به اخبار الهی پوشیده نیست, و خود کدام قرب 
آقرب ازآن‌تواندبود که هویت حق عین اعضا و قوای بنده باشد, و بنده عبارت از همین 
اعضا و قوی است. پس بحقیقت بنده حق مشهود است در خلق متوهم, ازآنکه حق را 
در مرایای اعیان تحلیهاست و بحسب هر مراتی ظاهر به صورتی . 
پس حهان مظهر است و ظاهردوست. همه عالم پرازتصلی‌اوست 
فالخلق معقول والحق محسوس مشهود عند الموّمنین و هل الکشف والوجود. وما 
عدا هذین الصنفین فالحق عندهم معقول و الخلق مشهود . 
پس خلق معقول است وحق محسوس و مشهود در نظر مومنان که اهل کشف و 
وحوداند که اعیان را مرایای وحود حق و اسماء و صفات او می‌ شناسند و در نظر غیر 
اهل کشف و وحود حق معقول است و خلق مشهود. بیت : 
اندر نظر کمل ارباب فهوم. خالق مشهود است و خلایق موهوم 
واندر نظر طایفةٌ محجوبان. خلق‌است که‌ظاهراست وخالق مکتوم 
فهم بمنزلة الماء الأجاج و الطائفة الأولی بمنزلة الماء العذب الفرات السائغ 
لشار به, 
مضاف مقدر است» یعنی : اين طایفه دوم که اهل حجاب‌اند [۱4۹-پ] از 
حکما و متکلمین و عامةٌ خلایق بمنزله آب ماح احاج است که عطش صاحبش را 
تسکین نمی نماید» و تبر ید لوا عج کبد حرّی را نمی شاید. 
وعلم طایفه اولی - که اهل کشف اند بمنزله آب عذب فرات است که 
تشنگی را دافم و صاحبش را نافع است. بیت: 


تِ ۳ ۱ ب‌ ۱ "۳ ِ 
آن شنیدی موبمویت کوش باد اب حیواد است خوردی نوش‌باد 


۰ وله ریز از ار سل 
۰ 


۲ ۳ 1 ۲ ۰ ۱ ۰ 
فالاس جقلی سمین؛ من الناس من یمشی علی طریق یعرفها و یعرف غايتها. فهی 


۰ فص هودی ۳۷۳ 


فی حقه صراط مستقیم. ومن الناس من یمشی علی طر یق بجهلها و لابعرف غایتها 
وهی عين الطریق التی عرفها الصنف الا خر. 
حون دانستی که بعضی اهل کشف‌اند و بعضی اهل ححاب. پس آدمیان در 
سلوک صراط بر دو قسم اند : 
یکی آنکه برطر یقی که می‌رود حقیفت آن را می شناسد و حقیقت طارق و 
مطروق‌الیه را می‌داند. بیت : 
پس شناسد حود تحلی کرد دوست 
اینکه راه و مقّصد و هم رهرو اوست 
هم طلب هم طالب و مطلوب او 
هم محب هم عاشق و هم محبوب او 
لاجرم بر صراط مستقیم جز از سر‌دانش نیو یدودرمخاطبه دوست هم به ز بان او 
غیر از این نگو ید که بیت: 
الالیس فی الا کوان ماغاية المنی سوی نورک الهادی‌بساروساثر 
ذ کرتک دهراقیل ان‌یکشف الغطاءه وخلتک‌یا طیب القلوب بغاثر 
اذا فتحت عین البصيرة لم احد سواک بمذ کور وذکروذاکر 
وغایت این طریق را نیز می داند که حق است و می گوید, بیت : 
همیشه عاقبت محمود باشد در آن راهی که پایانش توباشی 


وقسمی دیگر آنکه بر طر یقی می رود که حفیّت آن را نمی داند و غایت آن را 
نمی شناسد و منتهی شدن آن را به حق در نمی‌یابد. پس این طریق در حق او صراط 
مستقیم نیست, و اگر چه اين همان طریقی است که عارف آن را می‌شناخت و در 
حق او مستفیم بود. 

پس اگر حجاب از میان برخیزد و دوگانگی در یگانگی آو یزد و محبوب 
محتحب جهرهٌتجلی برافروزد ۲" و سبحات احدیت پرده‌های موهوم اثنینیت را بسوزد 
محبٍ به محبوب پیوندد, طالب به مطلوب رسد, طلب تمام شود, فلق بیارامد. لاجرم در 
عین بیخودی گوید: شعر: 


(۱۷) فا : افزود. 


۳۵ 


۳۵ 


۳۷ 
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تحلی لی المحبوب خلف الستایر 
فشاهدته فی کل معنی و صورة 
و حاطبته سر المقول حالتی 
نظرت ببالی فابصرت جهرة 
تبتی جمال الحق فی کل مظهر 
۵۰1--ر] 

معشوقه عیان بود نمی دانستم 


گِ گفتم به طلب مگر بجایی برسم 


وشرفنی لطفا بکشف السراثر 
وعاینته فی کل خاف و ظاهر 
وابصرته جهرا بعین البصاثر 
حمال حبیبی فی مایا المظاهر 
ولیس له غیبر الحلال بساتر 
با ما به ماد نود : نمی دانستم 
جود تفرفه آن بود نمی دانستم 


فالعارف بدعو لی اللّه علی بصيرةء و غیر العارف یدعو الی اللّه علی التقلید والجهالة. 

یس عارف به سوی حق دعوت از سر بصیرت می کند از آنکه می داند که حلق 
را به سوی که می خواند و می شناسد که داعی کیست و مدعو کدام است. ودر 
می یابد که از حکم کدام اسم اورا خلاصی می دهد و در حیطة کدام اسم در می ارد. 
حنانکه حضرت الهی حبیب خویش را از این دعوت اخبار می فرماید که: «قل هذه 
سبیلی ادعوا الی اللّه علی بصيرة ابا و من اتبعنی»۱۸. یعنی : بگوی ای محمّد وای 
حبیب حضرت احد که این سبیل من است که به سوی حضرت الهی از سر بصیرت 
دعوت می کنم من ومتبعان من از اولیاء که ورثه دعوت انبیاء اند نه مقلدان کوردل و 
متمردان بی حاصل. 

و غیر عارف دعوت می کند به تقلید و جهالت» زیرا که از ظهور حق درجمیع 
مظاهر غافل است و از وحدت داعی و مدعوو مدعوالیه ذاهل, از غایت بیگانگی اسرار 
بگانگی نمی داند و در هنگام دعوت از ز بان مطلوب در گوش طالب فرو نمی خواند: 

من آن ماهم که اندر لامکانم محوما را برون در عین حانم 
ترا من حز بسوی تونخوانم 
اگر رنگین اگر سنگین ندانم 


ترا هر کس بسوی خویش خواند 
مرا هم توبهررنگی که خوانی 
گهی گویی خلاف و بی وفایی 
به پیش کور من هیجم خیالم به پیش گوش کر من بی ز بانم 
سخن کشتی‌ومعنی‌همجودر یاست درا زوتر که تا کشتی برانم 
فهذ! علم خاص بأتی من أسفل سافلین لأن الأْرجل هی السفل من الشخص» 


(۱۸) س ۱۲ ی ۰۱۰۸ 


۰ قص هودی ۳۷۵ 


وأسفل منها ماتحتها ولیس الا الطر یق. 
یعنی : این علم کشف,علمی است خاص که حصول او از اسفل سافلین است 
چه رجل اسفل اعضای ایشان است [۱۵۰-پ] و طریق که رجل بر آن نهند اسفل از 
او لاجرم محرمان که کسب سبب افناء و اهلا ک خو یش کردند و به فنای سمات 
ناسوتی؛بافی به صفات لاهوتی گشتند تا این وصف نقد وقت ایشان آمد که بیت : 
هانی زخود وبه دوست باقی این طرفه که نیستند و هستند 
و غطای هستی موهوم ایشان منکشف شد و ححاب ملاحظه اغیار مرتفع 
گشت. پس حقیقت طارق و مطروق الیه و طر بق را بتحقیق شناختند. همه این 
سعادت کبری و دولت عظمی ایشان را بواسطة سلوک طر یق دست داد که اسفل 
سافلین است ؛ جه تحصیل کمالات متوقف است بر مرور به جمیم مراتب و مقامات. و 
لهذا قال اللّه تعالی : «لقد خلقنا الانسان فی احسن تقو یم ثم رددناه اسفل سافلین »۱۱. 
فمن عرف آن الحق عین الطریق عرف الأمر علی ما هو علیه. فان فیه جل وعلا 
تسلک و تسافر اذ لا معلوم الا هو, 
یعنی : پس هر که به مشاهده حقانی و عرفان عیانی سم طر یق‌اعلی الرفیق 
شناسد و داند که طر یقی که بران سلوک می کند عين حق است از آنکه. سلوک از 
آثار به سوی افعال است و از افعال به سوی اسماء و صفات دو الحلال و الحمال و از 
اسماء و صفات به سوی احدية الذات. و جمیع این مسالک»مراتب حق است جلّ و 
علا و حق ظاهر در این مراتب. 
پس در یابد امر را پر آنجه اوست و بشناسد که سلوک و سفر او واقع در حق 
است و به مشاهده در یابد سلوک و سفر حق در مراتب‌وجودش, و مطالعه کند سر بان 
هو یّت, جناب مطلق در مطاهر فضل وحودش. بیت : 
"بتحقیق داند که حو ینده کیست در این ره شب و روز بو بنده‌کیست 
کدام است راه و نهایت کدام ضلالت کحا! وهدایت کدام 
مراحل در این منزل دور جیست نظر بازمشتاق و منظور کیست 
بداند که عالم و معلوم هموست طلبکار خود ز ین معالم هموست 
فمن أنت؟ 
پس تو کیستی. یعنی چون دانستی که حق عین سالک و عین طریق است 


(۱۹) س ۹۵ ی ۵. 


۳۵ 


۳۵ 
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که سالک بر آذ سلوک می نماید. بیت : 
پس تس و کدامی آهر جه نامی ‏ یاشاه گیتی با خود غلامی 
توباده نوشی یا ساقی می یا جام صافی یا خود مدامی 
ای‌دل چه حوردی کاشفته گشتی [۱۵۱-ر آهسته می‌رو بر طرف بامی 
سالک مخاطب به خطاب زبون‌ازسر آشفتگی و جنون به ترجمانی عشق در خطاب 
حضرت بیچون جز این چه گوید, بیت: 
گرجمله توئی پس این جهان چیست ور هیچ‌نیم من این فغاد جیست 
هم جمله توی و هم همه تو آن چیز که غیرتست آن چیست 
فأعرف حقیقتک وطر یقتک. فقد بان لک الأْهر علی لسان الترجمان ان فهمت. 
یعنی : بشناس حقبقت و طر بقت خود را که بحقیقت عین حق است تا به 
مشاهده غیر او در وحود نیردازی و خود را بدین واسطه داخحل در زمره ارباب کشف و 
شهود سازی؛ حه سب توحید بر تو منکشف شد و امر تحقیق احدیت متبین گشت‌به لسان 
ترجمانی اگرفهم کرده باشی آنچه را به ذ کر آن قیام نمودیم. 
و مراد ار «ترجمان» یا شیخ است که بطر یق ترجمانی بیان می کند هر حه از 
حقیقت امر حضرت سبحانی بدو المّاء می کند. 
یا مراد هود باشد علیه السّلام آنجا که گفت: «ما من دابة الاهو آحذ 
بناصیتها» ‏ ۲. 
یا رسول امین و حبیب رت العالمین آنحا که گفت : (« کنت سمعه و بصره») 
الحدیث, و خود حمیم انبیاء و اولیای بلکه هر موجودی از مظاهر علی اعلی ترجمان 
اسرار حق است. نیت : 
منشین زطلب که ره عیان است ای دل برخیز زود حجاب آنست ای دل 
تو گوش به دست ار که هر موحودی در کشف رموز ترحمان است ای دل 
فهو لسان حقق فلایفهمه ال" من فهمه حق. 
یس لسان ترحماد لساد حق است. 
بی شک آن آواز از آن شه بود .. گرچه از حلقوم عبدالله بود 
او جونای است و نوا در وی زدوست او جو کوه است و صدا در وی از اوست 


(۲۰) س ۱۱ ی <۵. 


۰ فص هودی ۳۷/۷ 


پس فهم نمی کند حقیقت امر راء و اطلاع نمی یابد بر مراد مگر آنکه حق او را 
تفهیم کند به القاء نور حویش بر دلاو. 

و می شاید که «ها »ی «فهمه» سا کن باشد ی و معنی آن بود که معنی لسان 
ترجمان الهی را فهم نمی کند مگر آنکه فهم او حق باشد, چنانکه سمع و بصر وقوی 
وجوارح او به حکم حدیث عین‌حق است. پس بحق فهم کلام حق تواند کرد. لاجرم» 


مور 


هر چه گوید از اوبدوشنود . هر چه گیرد از او بدو بخشد 
فان للحق نسباً كثيرة ووجوهاً مختلفة. 
بجه حق را نسب کثیره و وحوه مختلفه است که بدان وحوه تجلی می کند بر 
اعیان موحودات بحسب فابلیت و استعدادات. 
لا تری عاداً قوم هود کیف «قالوا هذا عارض ممطرنا» فظنوا خيراً بالّه تعالی وهو 
عند ظن عبده به. فأضرب لهم الحق عن هذا القول فآخبرهم بماهووآتم وأعلی فی 
القرب.|[۵۱ ۱-پ] 
یعنی : نمی بینی عاد را که قوم هود است --علیه السّلام- که جون حق به 
صورت سحاب برایشان تجلی کرد جگونه گفتند: اين ابر بارنده است برما و نفم 
رسانندهٌ ماست. پس گمان بردند که حق به صورت لطف ورحمت بر ایشان متحلی 
است وحالانکه به حکم حدیث قدسی که «آنا عند ظن عبدی بی » سئّت الهی آنکه 
عمل به مقتضای ظن ایشان نماید. پس حضرت حق به کمال رآفت و حمال رحمت از 
آن قول اضراب و اعراض کرد که «بل هوما استعحلتم به»۲۲) و اخبار کرد ازانجه انم 
و اعلی است در قرب, و اعلام کرد که این آن مطلوب شما است که موصل است به 
کمالات وخلاص دهنده‌از قید انیات؛ وبیرون آرنده از عا لم تضاد و ظلمات ظلالات به 
عالم وفاق و انوار هدایات. و این از آنجه گمان می برند اَعٌ واعلی است. .. . 
فزنة اذ! آمطرهم فذدلک حظ الاْرض وسقي الحبَة فما بصلون الی نتیجة ذلک المطر 
الا عن بعد , 
از آنکه جون این ابر برایشان ببارد باران او بهرةٌ زمین و سافی‌دانهُ مزر وعه خواهد 
بود» و وصول نتیج آن دیر خواهد کشید چه مدتی مدید وزمانی طریل بر آن دانه باید 
گدشت تا به مقام غذای جسمانی رسد و حظوظ نفسانی بدست آید که موحب دوری 


(۲۱) س *) ی ۲. 


۳۵ 


۲ ۵ 


۳۷۸ شرح فصوص الحکم 


است از حقء و این اهلاک فی الحال مستلزم حصول وصول به جناب دوالجلال. 
لا حرم #بیت : 
نیست شوتا هستیت از پی رسد تاتوهستی, هست درتو کی رسد 
تان‌گردی محودرذل فنا ‏ کی رسد ائباتت ازعزبقا 
فقال لهم: «بل هم استعجلتم به ر یح فیها عذاب آلیم» 
یعنی : حق -سبحانه و تعالی- گفت ایشان را که اين ابر بارنده نیست بل 
آنست که شما در طلب آن از برای تحصیل کمال و قرب غایت مرتبهُ خو یش استعحال 
می‌نمودیذء ر یحی است که در وی عذاب الیم است. و آن واسطه وصول مطلوب ۲۲ و . 
رابطةً حصول مرغوب شما است ؛ چه او مستازم فنایی است که موجب بقا است و سبب 
زوال ححب هبا کل ابدان که مانع مشاهده لا است. آری» بیت ؛ 
چون تواز خویشتن فنا گشتی گشت عالم پراز تجلی یار 
از خودی خودت کناری گسیر تاتوبینی نگارخود به کنار 
بگذر از بارناتة هستی تادرآن بارگاه ییابی بار 
فجعل الر ی |شارة ٍلی مافیها من الراحة فان بهذه الریح آراحهم من هذه الهیا کل 
المظلمة والمسالک الوعرة والسدف المد لهمه. [۱۵۲-ر ] 
پس جناب حق -حلّ و علا ریح را اشارت داشت بدانچه واسطه راحت 
ایشان است؛ چه بدین ر یح ایشان را از هیا کل مظلمه خلاصی داد و از قطع مسالک 
مهلکه بی نیاز گردانید و به اخراج از ححب ظلمانی راحتی بخشید. 
وفی هذه الر یج عذاب أی آمر یستعذذبونه (ذا ذاقوق؛ الا آنه بوجعهم لفرفة المألرف. 
یعنی : این ریج مهلکه اگر چه در ظاهر مولم و موحع است و واسطه مقارفت از 
عالم جسمانی که ایشان را با او الفتی بود نفسانی» لیکن در وی لطفی است مستور, و 
فضلی است مستازم فرح و سرور؛ جه در تحت هر قهر الهی الطاف مکنونه است که 
چون از تجرع مرارت و خم بدان واصل شوند آن قهر را لطف انگارند و آن تلخی وجع را 
عدب شمارند. اری شعر: 
در ضمن هر بلایی مدرج سعادتیست مغز لطیف تنعبیه در استخواد بود 
پس حوشا بینایی که در ضمن هر بلایی و لایی و در هر حراحتی راحتی و در 
هر اهانتی اعانتی ودر هر دردی دوایی و در هر رنحی شفایی مشاهده کند ودل دردمند 


(۲۲) 3 : مطلوب + مطلوب. 


۰ فص هودی ۳۷۹ 


آشفته حال را به امثال این مقال تسلی دهد که بیت : 

ز درد وحور آن دلبر مکن ای دل شکانتها که دردش عین درمانست وحوراوعنایتها 

کلیم درگه او یی گلیم فقر در بُزکش ‏ . نه فرعونی‌چه می جو بی‌ر برملک‌ورایتها 

ضلیل عشق جانانی درا دراتش سوزان . نه نمرودی که تاباشی شهنشاه ولایتها 

حه راحتهاست پنهانی جراحتهای‌جانادرا. دریغا تونمی‌دانی حفاها از رعایتها 

اگر ازنازمشوقی کند تیغ وکشدعاشق نه هردم‌می کندلطفش به پنهانی حمایتها 
فبا شرهم العذاب فکان الأْمر|لهم قرب مماتخیلوه. 

پس عذاب مباشرت اهلا ک ایشان کرد» پس امری که مطلوب حقیقی ایشان 
بود اقرب از مطلوب متخیل ابشان آمد, حه متخیّل محصول مزروعات بود و آن از 
تحصیل فرب به مراحل بعید. 

فدمرت کل شیء بأمر ربها؛ فأصبحوا لابری الا مسا کنهم. وهی جنتهم التی عمرتها 
آرواحهم الحقية. 

پس اهلاک کرد آن ریح هر جه را به ظواهر ایشان تعلق داشت به امر 
پرورد گار خود که قهار است. لاجرم مساکن ایشان که عبارت از جثتی است که 
ارواح عمارت آن کرده بود از قطان اين اوطان و سکان این بنبان خالی ماند و تعلق 
ارواح و قوی منقطع شد. 

و حون ارواح سدنه [ای ] از سدنات رب مطلق و اسمی از اسماء تر یت کننده 
حق است ال را «حقیه» خواند. 

بدانکه هر که را دید دل به نور حق مکحل گردد بداند که همه عالم 
عبادالّه اند و ایشان را هیچ وجود و صفتی و فعلی نیست مگربه حدای وحول و قوت او 
و همه محتاح رحمت بی غایت و رأفت بی نهایت او یند, و اوعمت رحمته رحمن 
است و رحیم ورف است و کر یم. 

و هرکه بدین صفات حمیله موصوف و بدین صلات جز یله معروف باشد از 
شآن او انست که هیچ احدی را عذاب ابدی نکند و آن مقدار عذاب را نیز که بر 
بعضی مقدر ساخته واسطهٌ وصول به درحهٌ کمالات گردانیده. حنانکه صیر فی ذهب و 

فضه را در آتش بگدازد تا از کدورات و منقصات غبار حلاص سازد. پس تعذیب او 
عذب وسخط او رضا و قهر او لطف و درد او دوا و قطع او وصل و جور او عدل و رنج او 
گنج و نیش او نوش و جراحت او راحت و سوختن او ساختن و گداختن او نواعتن 


۳۲۵ 


۵ 


است. کما قبل : 

بینی وبین حبی حالت فود وصفی « یا حبدا خحلاصی من وصمة الصفات 

وصل الطبیب پبرحی وراد سقم حسمی « سمت الحبیب یلغی لوافنیت سمات 

من لم یقم فتبلا بالعشق لیس بحبی لله فافتلونی یا زمرة الثقات 

فی العشق لاابالی مماعلی یجری. فی ذلی احترامی فی مقتلی حیات 

فالهحسر محض وصل والبعد نفس قرب والذل عین عرٌ محیای فی ممات 
روح الحسین راحت بالف فی ابتلاء قوموا لقتل نفسی واسعوا الی نجات 

سنگ سرمه ناشکسته و دل در شکستن نابسته ذروردید؛ٌ بینا نشود. حاصل آنکه رنج و 


شدت و درد و محنت موحب حسن حال و سیب ترقی به درحه کمال است. بیت : 


رسج گنج آمد که رحمتها در اوست مغر تاره شد حوبخراشید پوست 
همره غم باش وبا محنت بسا می‌طلب در مرگ خود عمر دراز 
در محاق ار ماه می گردد دو تا نی در خر تدر گردد بر سما 
گرجه در دانه به هاون کوفتند نور جشم دل شد وبیند بلند 
گندمی راز بر خاک انداختند [۱۵۳-ر] بس رخا کش خوشه‌ها برداختند 
بار دیگر کوفتندش زآسبا قیمتش افزود ونان شد حانفزا 
بازنان را زیر دندان کوفتند .. گشت عقل وجان وفهم هوشمند 


لاحرم شیخ -رضی الله عنه_ در امثال این مواضع اشارت نماید بدان الطاف حفیّه و 
رحمت حثانیه که در صور عقابات مودع است» و آن از مطلعات مد رکه به کشف است 
نه آنکه انکار وحود عذاب کند وبه انحه انبیاء ورسل و هادیان مراصد سبل از احوال 
جهنم خبر داده‌اند اعتراف ننماید. و خود چگونه انکار تواند کرد عقوبات نشاً ت 
اخراو یه راء کسی که بعین عیان معاینه می بیند که اهل نفس و ار باب ضلال [به] 
سبب فبایح اعمال حه عقوبت و نکال در نشأت دنیاو یه می کشند و در دوزخ صفات 
ذمیمه جه زقوم و حمیمها می حشند. 

پس هیچ احدی نشاید که بر اولیاء الله که به کشف اسرارحق هم به امر او 
قیام می نمایند, گمان بد برد. خاصه بر کسی که اکبر ورثه رسل و پیرو واقفان مراصد 
سبل است. ۲2۱ بیت : 


۰ع- فص هودی ۱ ۳۸۱ 
گرصده زارط عنه وتشنیم بیهده است 
ازعشن برنگردد ان کس که دل شده است 
گر قاعده است اینکه ملامت بود به عشق 
کری گوش عشق از آن نیز قاعده است 
مه نور می فشاند وسگ بانگ می زند 
مه را چه جرم قاعده سگ حنین بده است 
فزالت حفقیْةُ هذه النسبة الخاصة وبقیت علی هیا کلهم الحياة الخاصة بهم من 
الحق. 
یعنی : زایل شد حقیّت این نسبت خاصه که ارواح مجرّده است که مدیّرات 
ابدان و حبات فایضه‌اند بر ایشان» ۰ باقی ماند حیاتی که مر ابدان راست بحسب 
روحانیت هریکی از عناصر ار بعه ؛ جه هر یک از اجزای عالم خواه جماد باشد و خواه 
حیوان, حیات و علم و فهم و ارادت و نطق دارند جنانکه مالکان ممالک ملکوت و 
سالکان مسالک حبروت را ظاهر و مکشوف است و در اوایل این فص نیز اشارتی بدان 
کرده شد. 
التی تنطق بها۲۳ الجلود و الأبدی و الأرجل و عذبات الأْسواط والأْفخاذ. 
یعنی : باقی ماند حنان حیاتی که بدان ناطق گردد حلود و آیدی و آرحل؛ 
جنانکه کلام مجید بر آن ناطق است و عذبات أسواط و آفخاذ حنانکه خیر رسل از آن 
حبر می دهد . 
وقد ورد [۵۳ ۱-پ] النص الالهی بهذا کله. 
وحالانکه نص الهی بدین همه وارد شده. 
وتمشک به نصوص از آن جهت کرد که ار باب حجاب به قبول اخبار رسول و 
آیات کتاب مسارعت می نمایند, واگر نی مستند این حکم مکاشفه است. 
الا آنه تعالی وصف نفسه بالغیرق؛ ومن غیرته «حرّم الفواحش». 
یعنی : آیدی و ارحل و حلود را حیات و نطق است, ولیعن حق -سبحانه و 
تعالی- غیور است. نمی خواهد که اهل حجاب مطلع بر خفیات اسرار رت الار باب 
باشند. پس حیات و نطق این اعضا را از غیر اهل الله ستر کرد و بر دوستان خود از 
انبیاء و اولیاء و ورثه ایشاد از انقیاء و اصفیاء ظاهر و پیدا و روشن و هویدا ساخت تا 


(۲۳) پا : به , 


۳۵ 


۳۵ 


۳۸۲ شرح فصوص الحکم 


ایشان به امر حق اخبار کنند و مطلع مومن از منکر کافر متمیز گردد. 
و در این کلام تلمیح است به حدیث نبوی که «ان سعد الغیور و انا اغیر منه و 
اه اغیر منی و من غیرته حرّم الفواحش ماظهر منها و ما بطن ». 
و «فحش» از روی لغت عبارت است از ظهور, ولهدا می فرماید : 
ولیس الفحش الا ما ظهر. و ما فحش ما بطن فهو لمن ظهر له. 
فحش به معنی فاحش است حنانجه عادل را از برای مبالفه عدل گویند یعنی 
به نسبت فاحش, مگ رآنجه در عين حی ظاهر می شود. 
" و اما فاحش بودن آنجه باطن است به نسبت باذاتی است که مطلع بر بواطن 
است و هر خی بر او ظاهر است. 
فلماحرم الفواحش ی منع آن تعرف حقيقة ما ذکرناهه وهی آنه عبن الأشیاء 
فسترها با لغيرة. 
یعنی : جود حضرت آلهی محرم ساحت فواحش را - کما قال تعالی : ((حرم 
ریق الفواحش ماظهر منها و مابطن»*" یعنی منع کرد که شناخته شود حقیقت آنجه ما 
ذکر کردیم که هلاکر عباد موحب, قرب ایشان است به پروردگار خود برای فنای 
ایشان در حق, و آنچه ذکر کردیم که حق عین سالک است وعین طر یق وعین مایت 
آن ؛ حه حق ازروی غیرهمه اشیاء است. 
و این مقام را مقام جمع گویند و نزد صاحب این ممام موحود حز حق نیست. 
و اینجا نه سالک است و نه مسلوک الیه و نه سلوک, بلکه این هر سه معنیء لا بلکه 
هر چه در عالم است که نزد صاحب مقام فرق مسمی است به لفظر غیر نزد صاحب این 
مقام عین هو یت اوست که ظاهراست درمراتب مختلفه . اری» بیت : 
مشهود و شهود اهل حق جزحق نیست 
جز حضرت ذات اول مطلق نیست 
بجر بست محیط حمله ان حضرت ذات 
حیزی نه که در محیط مستغرق نیست 
پس جون حق نخواست که حقیقت این حال را هر جاهل بداند بغیرت ستر 
حقيقة الحقائق کرد. ۱ 


(۲4) س ۷ ی ۳۳. 


۰س فص هودی ۳ ۳ 


وهو انت من الغیر.[؛ ۱۵-را 
. ۰ ۰ ۰ ه‌ ۰ ۰ ی به ۳ ۰ ۰ مِ 
ماخحود است و غیر بغیر از تویی موهوم تو ند دست , جوب و یی تو نماند» حرم از بیکانه 
ححاب طلعت حاناد تویی تست ای نادان 
حجاب از پیش برخیزد جوتواز خود شوی یکتا 
رهی حسرت که ای عاشق بصورت دوری از معنی 
رهی حیرت که ای تشنه به کف مححویی از در با 
۰ 0 ۰ و ۰ ۳ 
ححاب از پیش دور افکن ا کر خورشيد می حویی 
صدف بشک اف تا یابی نشان لولوی لالا 
فالغیر بقول السمع سمع زید؛ والعارف یقول السمع عین الحق؛ وهکذامابقی من 
القوی والاعضاء. رِ 
ثِِ ۲ ۱ ِ 7 ۱ 
عارف ربّانی عین القضاة همدانی در اين مقام می فرماید : هر که خواهد که 
ی واسطه اسرار الهتت از او بشنود گو از عين الصا همدانی بشنو, «ان الحق بنطق 
علی لسان عمر» این باشد. بیت : 
احه قّس سره می فرماید» بیت : 
ای‌آنکه‌تویی حیات حالن حا: ازوصف ت وگرعای 1 
نویی حیات حال حانم روصف تو جر و حیرانم 
بینایسی چشم من تویی می‌بینم. دانایی عقل من تویی می‌دانم 
فما کل أحد عرف الحق: فتفاضل الناس و تمیزت المرانب. 
یعنی : پس هر احدی حق را حنانکه می‌باید شناخعت , لد جرم در علم حق 
خحلق را درحات مختلف گّد کشت و مراتب متمیر شد. 
فبان الفاضل و المفضود. 
پس فاضل از مفضول متبیّن گشت, وحاهل از عارف حدا آمد تا عارفان کامل 
در تعر یض ناقصان حاهل گفتند, بیت : 
از غیسب رسیده ایم مسروری جند ما راست رهر رنح و بل سوری حند 


۲۵ 
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و اعلم آنه لما آطلعنی الحق و آشهدنی آعیان رسله علیهم السّلام و آبیائه کلهم 
البشر بین من آدم الی محتبصلوات الله علیهم أجمعینفی مشهد آقمت فیه 
بقرطبة سنة ست وئمانین و خمسمائة؛ وما کلمنی أحد من تلک الطثفة الا هود علیه 
الشلام فانه آخبرنی بسبب جمعيتهم. 

یعنی: بدانکه حضرت الهی حون مرا از اسرار حق آ گاهی داد و اعیان رسل 
خود را یعنی ارواح ایشان راء در عالم مثال [4 ۱۵-پ] مطلق و ارواح همه انبیاء را 
که از بشر بودند از آدم تا خاتم --صلی اللّه علیه و سلم و علیهم اجمعین- در مشهدی و 
مرتبه[ ای] که مقام حصول این شهود بود, و در آن مشهد مقیم ساخته شده بودیم در 
فرطبه - که شهری است از بلاد مغرب در سال پانصد و هشتاد و شش--. 

و انبیاء و رسل را از آن جهت به «بشریین» قید کرد تا انبباء انواع دیگر را از 
موجودات اخراج کند؛ جه هر نوعی را از انواع نبیی است که واسطه وصول ان نوع است 
به حق. کما نبّه علیه سبحانه بقوله: «و ما من دابة فی‌الاارض و لاطاثر بطیر بجناحیه 
الا امم آمثالکم»*. چون مشاهده آن طایفه دست داد هیچ احدی از آن طایفه بغیر از 
هود --علیه السلام- با من سخن نگفت. پس مرا خبر داد به سیب حمعیت ایشان. 

و شیخ - قدّس سره - دراین مقام تصر یح نکرد که سبب جمعیت چه بود. 
اما در «فتوحات» تصر یحات دارد که او را بشارت می‌دادند که خاتم ولایت محمدیه 
اوست. 

و رأیته رحلاً ضخماً فی الرجال حسن الصورة لطیف المحاورة عارفاً بالمور کاشفاً 
لها . 

یعنی: هود را -علیه السلامت مردی ضخیم دیدم که که صورت او حسن و 

محاوره او لطیف بود و عارف [به] امور و کشف اسرار بود"" 
و دلیلی علی کشفه لها قوله : «ما من داة الا هو آخذ بناصیتها لنْ رتی علی صراط 
مستقیم ». وای بشا ارة للخلی أعظم من هذه نم من امتنان له علیناآن آوصل [لی 
هذه المقالةعنه فیالقرآن؛ ثم تسها | لجامع للکل محمد صلی اه علیه وسلم بم 
آخبر به عن الحق باه عين السمع والبصر والید والرجل واللان: آی‌هو عین 
الحواس. والقوی الروحانية آقرب من الحواس. فاکتفی با المحدود عن 


ی ی ۳۸ 


۰ فص هودی ۳۸۵ 


الأقرب المجهول الحد. 

یعنی دلیل من بر مکاشفهٌ هود --علیه السلام قول اوست آنجا که فرمود: ««و 
مامن دایّة»"" الایة. و کدام بشارت خلق را عظیم تر از این تواند بود که نواصی همه 
بدست رب بود. و همه بر صراط مستفیم باشند. 

و از عظایم امتنان باری تعالی برما آنست که این مقاله را به ما ایصال کرد در 
قران محید و فرقان حمید. بعد ا: ز ان با تمام این امتنان‌قیام نمود حبیب الهی که 
کون جامم است و مظهر اعظم آعنی محمد مصطفی صلی الله علیه وسلم به آنجه 
اخبار کرد ار حق - سبحانه و تعالی که حق سمع و بصرو یدورحل ولساد است یعنی عين 
حواس است و هیچ شك نیست که قوای روحانیه اقرب است به حق از حواس؛ جه 
فوای روحانیه واسطه است در میا حق و فوای حسمانیه. و واسطه بدانجه فرب او 
مطلوب است [۱۵۵-ر| آقرب است از آنحه توسط از برای قرب اوست. و از حهت 
افربیت منور است به انوار عالم قدس و مطهر از کدورات عالم رحس و محرد از 
مادیات مظلمه. پس حون حق عین آبعد باشد علی طریق الاولی عین آقرب خواهد 
بود. بیت: 

معرضان راحون رسدخلعت زدوست حون بود حال کسی کو ان اوست 
فترجم الحق لنا عن نبیه هود مقالته لقومه بشری لناه وترجم رسول الّه صلی ال 
علیه و سلّم عن اللّه مقالته بشری : فکمل العلم فی صدور الذین آوتوا العلم «وما 
بححد باباتنا الا الکافرون ». 

پس حضرت سبحانی بطریق ترجمانی مقاله نبی را هود را که با قوم نحود 
گفته بود از برای بشارت به ما رسانید و رسول نیز --علیه الملام- از برای بشارت 
مترجم مقالت حضرت عزت گشت. پس علم در سینه طایفه[ ای] که به حمال علم 
آراسته اند کمال یافت و منکر آیات ما نمی‌شوند مگر کافران که ساتر حق اند به انکار 
خویش و به عدم قبول آنجه از شرایع الهی برایشاد رسیده. ۱ 

فانهم یسترونها وان عرفوها حسدامنهم ونفاسه وظلما. 

س ایشان ستر می کنند حقیقت رسول و آیات منزله را بدو از روی حسد 

وضتّت و ظلم؛ اگرجه می‌شناختند چون عبدالله بن سلام و اضراب‌او از اهل کتاب. 


(۲۷) س ۱ ی ۳۸. 


۳۵ 


۱۵۵ 
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وما رأینا قط من عنداللّه فی حقه تعالی فی آبة آنزلها آو اخبارعنه وله الینافیما 
برجع الیه الا بالتحدید تنز بهاً کان آوغیر تنز به. 

یعتی: ما ندیدیم آیتی که حق -سبحانه و تعالی- در شان خویش فرستاده 
باشد و اخباری که از خود به ما ابصال کرده بود در آنجه بدو راجع می‌شود مگر که آن 
ایت و اخبار مشتمل بود بر تحدیدء خواه درباب تنز یه باشد و خواه غیر تنز یه . 

و این کلام گوئیا جواب سوّال مقدر است که قایلی گوید: چگونه حق عين 
این اشیاء تواند بود و حالانکه اشیاء محدوده است» و حق منزه از تحدید. پس می گوید 
آیات و اخبار درحق باری تعالی خالی از تحدید نیست. 

اوله العلماء الذی مافوقه هواء وماتحته هواء. فکان الحق فیه قبل آن بخلق الخلق. 

یعنی اول آنحه در [۱۵۵-پ] تحدید وارد شده بیان مرتبه عمائیه است که 
جود اعرابی از رسول س علیه اسلا سوال کرد که پرورد گار ما پیش [از] آفر یدن 
خلق کجا بود؟ فرمود: در عما بود. یعنی در تعیّنی که اوّل ظاهر شد مرحق را بحسب 
اسم جامع الهی و به‌مظهر یت این‌مرتبه انسان کامل مخصوص است و.لهذا ظهور به 
تعین اول به صورت محمدیه بود بعد از ان بطر یق تفصیل جمیع اعیان علمیه و خارحیه 
از او مخلوق گشت. 

نم ذکر آنه استوی علی العرش: فهذا آبضاً تحدید. 

بعد از آن اخبار کرد از استواء حضرت رحمان بر عرش. و این نیز تحدید است» 

چه استواء ظهور تحدید اسم رحمانی است بر وی, و ان ظهور است به صورت عرشیه . 
نم ذکر آنه بنزل الی السماء الدنیا فهذا تحدید. 

بعد از آن به لسان حبیب خود ذکر کرد که حق -سبحانه و تعالی- هر شب 
به سماء دنیا فرود می‌آید و می گوید: هیچ تانی نیست که قبول توبه او کنم؛ و هیچ 
مستغفری نیست که بر او مغفرت ارزانی دارم ؟و نزول به مقام معیّن تحدید است. 

نم ذک رآنه فی السّماء اله و آنه فی الارض اله. 

بعد از آن ذکر کرد که"" در سماء اله است و در ارض اله. کما قال «و 
هوالذی فی السماء اله و فی الاأرض اله»۳۱. وبودن او در سماء و در ارض تحدید 
است . 
( ۲ ) ۱ : که +از. 


(۲۹) س ۳ ی ۸4. 
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و آنه مَعتا آینما کنا. 
یعنی: ذکر کرد که او با ماست هرجا که باشیم. کما قال: «و هومعکم اینما 
کنتم» . 
الی آخبرنا آنه عیننا. 
یعنی: تحدید کرد نفس خود را تا غایتی که خود را عين ما داشت انحا که 
گفت: « کنت سمعه و بصره» الحدیث. 
ونحن محدودون. قما وصف نفسه الا بالحد, 
و ما محدوديی یس وصف نکرد نقس خود را مگربه حد. 
وقوله «لیس کمثله شیء» حد ابضاً ان آخذنا الکاف زالة.لغیر الصفة. 
و فول باری سعز اسمه- که می‌فرماید: «لیس کمثئله شیء "» حون کاف 
زاید باشد و ازبرای تشبیه نبود تا افاده این معنی کند که مثل مثل "اوشینی نیست. 
و من تمیز عن المحدود فهو محدود بکونه لیس عين هذا المحدود. فاد طلاق عن 
التقید نقیید» و المطلق مقید بالاطلاق لمن فهم. و ان جعلنا الکاف للصفة فقد 
حد‌دیا۵. 
یعنی: بر هر تقدیری تحدید لازم می‌اید امّا بر اوّل که کاف از برای تشبیه 
نباشد تحدید از آن لازم آید که ممتاز از محدود. غیرمحدود نتواند بود؛ چه او موصوف 


است به امتیاز از محدود. زیرا که دانسته ای که اطلاقی که مقابل تفیید نیست در 


حشقت تقیید است بعدم نفسیده و مطلق مقید است به اطلاق . 
و امّا بر تقدیر ثانی که کاف از برای صفت بود یعنی بمعنی مثل باشد. لزوم 
تحدید بدان ره است که نفی مثل مثل[ ۵٩‏ ۱-رأثبات مثل است و متل محجدود. دبس او 


هیچ اطلاقی جو بی تقیید نیست لا حرم تنز یه بی تحدید دیست 
هم رتنرنسهت معا امده شم رتنسسیهت هبرا امده 


وان آخذنا «لیس کمثله شیء»علی نفی المثل تحققنا بالمفهوم وباله خبار الصحیح 


(۳۰) س 1۲ ی ۱۱. 


(۳۱) با : مثل. 
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آزه عین الاشیاعء والشیا ء محدودة وال اختلفت حدودها. 
یعنی: « لیس کمثله شیع» ۲"را حمل برنفی مثلیّت و قصد به وحود متل نکنیم 
بلکه مقصود مبالغه باشد در تنر یه بطر یق کتابت. حنانکه «مثلك لا یبخل». یعنی هر 
که به کرم کامل موصوف باشد جنانکه ترا بدان اتصاف است اصلا بخل نکند. و 
مراد" نفی بخل است از مخاطب, بی‌ملاحظه ممائل هم تحدید لازم می اید. 
بتحقیق آنجه منهوم می‌ شود از ایات جنانکه ایراد بعضی از آن بتقدیم رسید» و 
هم بتحقیق مفهوم همین آیت که مفهوم سلب مثلیّت اشیاء است. و اشیاء محدوده و 
ممتاز از محدود محدود.و به اعبارصحیح نبوی از حضرت حق که فرمود: « کنت سمعه 
و بصره», هم تحدید مفهوم می گردد که خود را عین اشیاء داشت, و اشیاء محدوده 
است به حدود مختلفه . 
فهو محدود بحد کل محدود. فما بح شیء الا ومو حد الحق. 
یس حق محدود است به حد هر محدودی. یعنی متعیّن است به تعين هر 
متعیّنی» ار انکه او عين هر محدود اسشت؛ یس حت اوحدحق است. 
فهو الساری فی مسمی المخلوقات و المبدعات. 
یس حقٍ است ساری در مسمای مخلوفات» بعنی حقایق مقرونه بزمان» و در 
مسمای مبدعات» بعنی حفایق غیر مقر ونه برماد. 
ولولم یکن الامر؟" کذاك ماصح الوجود. 
و اگر سر یان حق در موجودات نبودی, هیچ جیز را وجود حاصل نشدی چه 
هستی هر موجود بنفس خود نیست» به حق است بلکه حق است ظاهر بر این صورت. 
فهو عین الوجود. 
پس حق عین وجود محض است. 
«فهو علی کل شی ء حفیظ » بذاته ؛؟ «ولابنوده » حفظ شیء. 
یعنی: چون حق عین وحود باشد و وجود به دات خود محیط حمیم اشیاء است 
و علم به احوال همه اشیاء [ دارد] و نگاه دارنده از انعدام [ اوست]؛ پس بر هر جیزی 
حفیظ باشد بدان معنی که همه اشیاء را می‌داند و علم او محیط است به حقایفش و 


(۳۲) س ۲ ی ۱۱. 


(۳۸) فا : ولولا الامر, 


۰ فص هودی ۳۸۹ 


فحظ. ای لا لها حفظ. لصو 


وحودیه صور حق آند بحسب آسماء حق. 
آن یکون الشی غیر صورته. 
بعنی: حفظ حق صورتش را آنست که نمی گذارد تا هیچ چیز بغیر صورت او 
براید تا هرجه را دوست دارند و به هرجه روی ارند. او باشد.. بیت: 
فیرتش غیردرجهان‌نگذاشت . لاجرم عین حمله اشیاءشد 
و اگرحق صورت خود از برآمدن غیر بر آن صورت نگاه ندارد, هر آینه او را در 
شنت و وجود مثل لازم ید و این شركك است. و لهذا می‌فرماید: 
ولابصح الاهذا. 
از آنکه ممکن نیست که ممکن بذات خود موجود باشد, والا ممکن 
نباشد پس در وحود دو واحب متحقّق گردد.«حاشای حاشای من اثبات‌ائنین» . 
فهو الشاهد من الشاهد والمشهود من المشهود. 
یعنی: حق است شاهد حقیقی از هر شاهدی و مشهود حقیقی از هر مشهودی. 
زیرا که دروجود غیر نیست. بیت: 
که حهان صورت است‌ومعنی دوست ورّبه معنی نظر کنی همه اوست 
فالعالم صورته» و هو روح العالم المدتر له فهو الانسان الکبیر. 
یعنی: عالم از ۵ روی که عالم است صورت حق است و حق روح مدیر او. 
پس عالم انسان کبیر است و حق حانِ آن انسان. و از این روی که صورت انسان در 
خارج» خارج از انسان نیست پس ظاهر عالم اوست حنانکه باطنش اوست. و جهان 
جان است جنانکه جان جهان است. لاجرم عارفان که راه احدیت یویند بطریق 
ترحمانی از او در مخاطبه اش گوبند. بیت؛ 
ای که دراقلیم دلها حا کم وسلطان تو یی جمله عالم يك تن تنها ودروی جان تو یی 
پرده‌ها اننگیختی ازخلق بهراحتجاب درپس‌هرپرده‌دیدم شاهدپنهان‌تویی 


(۳۵) فا و با در + راه. 


۳۵ 


۳۵ 


۳۹۰ شرح فصوص الحکم 
بِ نت .اج ۲ که ., 
آن واین گفتن مرا عمری ححاب راه بود حون کشادی جشم من دیدم این وان تو یی 
شسهو االکون که و هوالواحد الیدی 
فام کوذسی نکونه ولدا فلت بفتدی 
و در بعضی نسخه‌ها «و ادا قلت یغتذی» است. و بر این تقدیر حزاء شرط قول 
اوست که می فرماید: 
فسوجودی غعداوه و به سجن نحتدی 
یعنی: کل وحود اوست. و او واحد است بحسب ذات و حقیقت. و قیومی 
است که قیام وحود ما و همه عالم به وحود اوست [۷ ۱۵ -را] ۲ از برای آزکه وحود ما 
به وحجود او قانم است و وحود او به وحود ما ظاهر است؛ غدا ر ندو تست کردم. دس 
غذای او وجود عالم است و غذای عالم وحود و اسماء او؛ جه غذا عبارت است از آنجه 


و شك نیست که حصول وحود ما به احتفای هویت اوست درما و ظهور او به 
صور ما. وحصول بقای ما نیز به وصول فیض دایمی اوست 

و همچنین اعیان عالم مختفی می گردد در ذات اوء و ظاهر می شود وحود حق 
و اسماء و احکام اسماء او در خارج؛ حه اگر وجود عالمنباشد عم به ود حق و 
اسماء او متحقّق نگردد. حنانکه فرمود: « کت کنر محفیاً ابیت آن آعرف فحْلفتٌ 
الخلّن لاعرف» . 

پس حق مغتذی به اعیان است از آن روی که ظاهر است به اعیان واعیان نیز 
مغتذی به حق است از آن روی که بقا و وحود اعیان بدو است. و ازبرای اشارت بدین 
معنی فرمود: « و به نحن نحتذی» . یعنی بحق ما نیز اقتدا می کنیم در اغتذا. 

و جون این کلام درمقام تفصیل بود از ان رجوع کرد و می گوید: 

وسبسه مننه ان نسظر # ات سوجه تنسعسودی 

یعنی: به حق پناه می گیرم از حق» اگر نظر کنم به وجه جمع و وحدت. 
حنانکه حواجه -علیه السلامت فرمود که: «آعوذ بك منلك». بیت: 
حسین را جویناهی بفیر حانان نیست ‏ . جودوست جور کند هم به دوست‌بگر یزد 

ولهذ! الکرب تفس فدسب النفس الی الرحمن. 
یعنی: زاین حهت که حق و ذات او مشتمل است بر حقایق عالم و صور ان 


۰ قص هودی ۳۹۱ 


وحق -سبحانه و تعالی- به حکم حدیث طالب»ظهور این حقایق و صور کرب 
در باطن متحمّق شد پس حق از برای این کرب متنفس گشت یعنی تجلی کسرد از 
برای اظهار انجه در باطن است از اعیان عالم در حارج. 
پس نسبت کرد نفس رحمانی را به آسم رحمانی به لسال رسول خود؛ انجا 
که گفت: «ٍنی احد نفس الرحمن من قبل الیمن» . 
و نفس عبارت است از وجود عام منبسط بر اعیان و از هیولای حامله مرصور 
موحودات را. 
لاه رحم به ما طلبته النسب الالهية من ایجاد صور العالم التی قلنا هی ظاهر الحق. 
یعنی: نفس را از آن جهت به «رحمن» نسبت کرد که حق به اسم رحمانی 
رحم کرد اعیان را. پس عطا داد آنجه خواستند به لسان استعدادات نسب الهیه که 
اسماء و صفات اند از وجود صورعالم که ان ظاهر حق | 
اد هو الظاهر [۱۵۷-پ ]و هوباطتها اد هوالباطن. 
از آنکه حق ظاهر است و ظاهریت او به صور عالم و حق باطن آن؛ ا: رانک 
حق -- سبحانه و تعالی- باطن است چنانجه ظاهر است. 
وهوالاول اذ کان ولاشیء. 
یعنی: اوَلیّت حق راست؛ جه او بود و صور عالم را هنوز وجود نه. کما قال 
علیه السّلام-: «کان الله ولاشیء معه» . 
و هوالاخراذکان عینها عند ظهورها. 
بعنی: اوست آخر؛ حه او عين اعیان عالم است و عین صور آن در خارج. 
ف الآخرعین الظاهر والباطن عین الأول. 
آخربه دو معنی اطلاق کرده می شود: 
یکی آنجه در اینحا مذکور است که آن بودن حق است عین اعیان خحارحیه 
موجوده در خارج؛ جه آخر مراتب اوست. 
و دوم مستهلکه بودن اعیان درحق به فانی گشتن در او. پس بر معنی اول آخر 
عین ظاهر است و باطن عر عین اول؛ جه حق اول و باطن بود و هنور اشیاء را ظهور نی . 
پس اوّل و آخر اوست جنانکه ظاهر و باطن اوست. لاجرم دردی کشان سرمست و 
جرعه‌چشان شراب آلشت در مخاطبهٌ او گویند: 


تاتوبه خاوتگاه جان آرام ومأوا ساختی دل زدُرد درد حود سرمست وشیدا ساختی 


۳۵ 
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اول تو یی آخرتو یی.با طن تو یی ظاهرتو یی ازبهرحکمت خو یش راپنهان و پیداساختی 
گه ظاهراشیاء شدی, گه باطن اسماء‌شی گه اسم کردی‌نام خود گاهی‌مسمّا ساختی 
بینایی‌عاشق تویی ز یبایی معشوق‌تو ‏ پس‌توبچشم عریشتن درخودتماشا ساحتی 
تاعاشقی غیرترا دلبرنیارد ساختن ‏ درهرلباسی حویش رامعشوق ز یباساختی 
«وهو بکل شیء علیم» دنه بنفسه علیم. 
او به هر حیزی دانا است از آنکه علم او متعلق است به ذات و صفاتش و 
نیست عالم مگر عین صفات او. پس او به هر جیزی علیم است بعین علمی که بنفس 
خو یش دارد. 
فلما آوجد الصور فی اس و ظهر سلطان النسب المعبر عنها بالأسماء صِح التسب 
الالهی للعالم. 
نفس رحمانی عبارت است از همه هیولای عالم روحانی و جسمانی, از برای 
مشابهت آن به نفس انسانی. جه نفس انسانی هوایی است که از باطن به ظاهر خارج 
می‌شود و به اصطکاك عضلات, حلق صوت از او بظهور می پیوندد. بعد از آن بحسب 
تقاطع در مراتب حلق واسنان وشفتین حروف ازاوظاهرمی گرددوازترکیب حروف کلمات 
حاصل می‌اید. 
همچنین نقس رحمانی چون در خارج وجود گیرد و او را تعين حاصل شود 
مسمّی گردد [۱۵۸-ر] به جوه بعد از آن بحسب مراتب و مقامات ظهورش تعیّنات و 
حروف و کلمات الهیه تحفّق یابد. پس صور اعیان همه عالم ظاهر باشد در نفس 
رحمانی. و ال نفس مر صور اعیان را به منزله ماده است صور حسمیه را. 
پس چون حضرت حق ایجاد کرد صور عالم را در این نفس رحمانی, و ظاهر 
گشت سلطنت اسماء الهیه بر مظاهرش صحیح شد نسب الهی. یعنی درست گشت 
نسبت عالم به اللّه» به اینکه عالم مالوه است و مر بوب, و حق اله است و رب. 
فانتسبوا ٍلیه تعالی فقال : ««لیوم أضع نسبکم و آرفع نسبی » ای آخذ عنکم انتسابکم 
(لی آنفسکم و آرد کم الی انتسابکم (لی. 
پس رسول -علیه التلام بطریق حکایت از پروردگار خویش گفت: 
«امروز از شما باز می‌ستانم آن انتسابی را که شما را با انفس و ذوات خویش هست و 
شما را به خویش منتسب می‌سازم تا ذوات شما ذات من باشد و صفات و افعال شما 
صفات و افعال من». پس در من فانی شوید و به من باقی گردید تا در این روز که 


۰س فص هودی ۳۹۳ 


عبارت | ز حال فنا است و آن روز قيامت کبری است باز گردید بدان‌حالی که اول 
بودید و سرّ«فاذا نفخ فی الصور فلا انساب بینهم یومنذ ولایتساءلون» ۲ روشن شود و 
از صرف سلسبیلی چشانم و بعد ازفنا به صدر صفه با کشانم تا هریکی از شما از نشوه 
آن شراب ترلٍ نشأت خویش کرده, بگوید بیت: 
حبییبی اعطانی المدام المروقا فکادقمیص العقل اذ‌یتمزقا 
واطلقنی عن‌کل قیدبحرعة ادا مارانی بالمرامات‌موئتا 
فنیت به‌عنی اذا ذفت طعمه فبعدفنائی قددعانی الی البقا 
واخرجناعنابسبحات‌وجهه وفال‌بلاانتم هلمواالی اللقا 


گو یم بلی فرمان برم من بعد درخود ننگرم ای‌ننگک من تامن منم من دیگرم تودیگری 
ای‌ماومن آو یخته‌وی خون‌هردور يخته جیری د گرانگیخته‌نی آدمی ونی‌پری 
آين المتقون ؟ آی الذین اتخذوا الّه وقاية فکان الحق ظاهرهم آی عين صورهم 
الظاهرة. 
چون فایل به انتساب عالم شد به حق در ذات و صفات و افعالش» و بعضی از 
آن محمود است و بعضی منموم, گفت: کجااند متقیان که حق را وقایه انفس خود 
سازند در ذوات و صفات و افعال خویش, تا مستتر گردد ذوات ایشان در ذات حق» و 
افعال و صفات ایشان در افعال و صفات [۱۵۸ -پ] حق. تا گو یند بیت: 
تسترت عن دهری‌بظل‌جناحه. فعینییری دهری‌ولیس‌یرانی 
فلوتسأ[ل‌الایام ما اسمی‌مادرت ‏ وآأینمکانی‌مادرین‌مکانی 
پس حق عین صور ظاهرٌ ایشان باشد جنانجه در نتیجه قرب نوافل فرمود که: 
( کنت سمعه و بصره و یده و رحله» الحدیت. شعر: 
ماکه‌باشیم ای‌توماراجان‌جان. تا که ماباشیم باتودرمیان 
لدت هستی نمودی نیست را عاشق خود کرده بودی نیست را 
و هواعظم الناس و أحقه و آقواه عند الجمیع. 
یعنی: این متقی که حق را وقایه خود ساخته و خود را در او پنهان گردانیده» 
بزرگتر ین و قوی‌ترین خلق و ناس است بمنزله و مرتبه نزد خدای تعالی» و سزاوارتر ین 


((۳) س ۲۳ ی ۱۰۱. 
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قدرت و تحتّق او به خرق عادت؛ حه دست او دست حق است و سمم و بصر او سمع و 


۲ ۲ ۱ مور 
در دیده دیده‌ام تویی بینایی در لفظ و عبارتم تویی گویایی 
اندرقدمم راه تومی‌پسیمایی جول جمله تویی مراچه می‌فرمایی 
حون بعضی از متقیان آنند که نفس خود را در منمومات وقایه حق گردانیده اند 
به این معنی که مذمومات را نسیت به نفس خود کرده‌اند نه به رب و حق را وقایه نفس 
خود گردانیده اند در کمالات» جنانحه درفص آدمی گذشته است. فرمود که: 
و قد یکون المتقی من حعل نفسه وقاية للحق بصورته اذ هوية الحق قوی العبد. 
فجعل مسمی العبد وقابة لمسمی الحق. 
یعنی: گاه باشد که از طایفةٌ متقیان شخصی نفی خود را وقایت حق سازد. 


پس در این هنگام عبد ظاهر حق شده باشد و حق باطن عبدء زیرا که هویت حق عین 


قوای عبد شده است حنانحه فرموده که: « کنت سمعه و بصره و یده ورحله» . 
یس هر اینه در اين وقت مستی عبد وقایت مسئی حق باشد و حق هویت 
مندرحه در صورت عبد. شعر: 
رون آندردوع بباشدجون عدم دوغ دره‌ستی برآورده‌علم 
علی الشهود حتی یتمیز العالم من غیر العالم. «قل هل یستوی الذین یعلمون والذین 
لابعلمون. ۵۹۱ -ر], 
یعنی: گردانیدن این شخص نفس خود را وقایت حق در مذام البته می‌باید که 
در محامد و مذام شهود حق داشته باشد و حق را در جمیم مظاهر محموده و منمومه ظاهر 
بیند تا متمیّز گردد عارف از کسی که حاهل بحقیقت امر است» جه بدرستی که 
اس ۳ 
هر کاه که در همه مظاهر مشاهد حق نباشد» پس مححوب باشد به رو یت غیر. بس 
داخل در طایقه مشرکان شود. بیت: 
سخن ماومن مگوبا او یا توباشی دراین میان با او 
من ونوعین شرله وتقلید است حه‌مناسب به اهل‌توحیداست 
ب 


۰-س فص هودی ۳۹۵ 


توجه به جانب آن,متذ کر آن علم شود فرمود که: 

انما یتذکر آولو الألباب» وهم الناظرون فی لب الشیء الذی هوالمطلوب من 

الشیء. 

یعنی: متذکر می گردند اولوالالباب که ناظران لب و حقیقت شیءاند آن لب و 

حقیقت که مطلوب از آن شیء فی نقس الامر آن لب است لاغیر؛ چه علوم این طایفه 
وجدانیات است که ظاهرمی شودآن علوم برایشان‌هروقت که دلهای ایشان صافی می گرد 
1 ز کدوراتِ وهم و فکر و خیال, و بعد ا ز صفا متذ کر می گردند , بر آن علوم که در آن 
دلها مرکوز بوده و فایض گشته بر ایشان از مقام تقدیس به محض موهبت نه به کسب و 


عمل. . شعر: 
اد دانسشمند آثار قلم زاد صوفی جیست انوار قدم 


(« ان تم نتقوا الله یجعل لکم فرقانا» ۳۷ ای قلبا صافیاً بفرق بین الحقّ والباطل. 
فما سبق مقصر مجدا کذلك لایمائل أحیر عبدا. 
یعنی: به مقتضی «والذین حاهدوا فینا لنهدينهم سبلنا»*" ما ندیدیم که سبق 
و تقدیم یابد اهل تقصیر و نقصان بر کسی که حد و احتهاد در تحصیل کمالات داشته 
باشد, و همچنانچه مقصر بر محد سابق نمی تواند بود. 
«آجیر» یعنی کسی که سعی و عمل از برای اجرت و مزد تواب اخرت کند. 
مشابه و مماثئل و مانند کسی که عمل او به محض عبودیت و متابعت امر سیّد باشد؛ حه 
احیر هر گاه که احره عمل خود را [۱۵۹-پ ] ستد از نزد مستأحر می رود؛ فامّا عبد 
علی درا ملازژ باب سیّد است و در مقام عبودیت قاثم و مستقیم. 
تو بندگی جو گدایان بشرط مزد مکن که دوست خود روش بنده پروری داند 
واذا کان الحق وقاية للحق بوجه و العبد وقاية للحق بوحه. 
بعنی: هر گاه که دانستی که حق وقایت عبد است به آن معنی که حق ظاهر 
عبد شده است و بازعبد وقایت حق است به آن معنی که بنده ظاهر حق شده است. 
فقل فی الکون ماشت : ان شنت قلت هوالحق. 


(۳۷) س ۸ ی ۰.۲۹ 


(۳۸) س ۲٩‏ ی ۰1۹ 
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یعنی: پس بگو هر چه خواهی اگر خواهی بگو که,بنده خلق است چنانچه 
محجوبان می گو یند به اعتبار صفات نقص و لوازم امکان. 
و ان شنت قلت هوالحق. 
و اگر می‌خواهی بگو که:بنده حق است به اعتبار صفات کمال و لوازم 
وجوب. 
و اه شت فلت هوالحق والخلق. 
و اگر نعواهی بگو که: بنده هم حق است و هم خلق, به اعتبار جمع او میان 
صفات کمال و نقص و لوازم احکام وحوب و امکان. 
وان شئت فلت لاحق من کل وجه ولاخلق من کل وجه. 
و اگر خواهی بگو که:بنده از جمیع وجوه ن» حق است و نه خلقق» چنانچه 
محققان, که حامع اند میان مراتب الهیت و ربوبیت و عبودیت, می گو یند. 
و ان شت قلت بالحيرة فی ذلك. 
و اگر خواهی بگو که مقام حیرت است از جهت غلبه حال, چنانجه گفته اند: 
(«العحر عن درل الا درالك ادرالك» . شعر: 
یانه آنست ونه این حیرانی است گنج‌باید حست‌این و یرانی است 


قدتحیرت فيك خذبیدی بادلیلاً لمن‌تحیرفیکا 

فقد بانت المطالب تتعیینك المراتب. ولولا التحدید ما آخبرت الرسل بتحول الحق 

فی الصورولا وصفته بخلع الصور عن نفسه. 

یعنی: ظاهر شد مطلبها به تعیین مراتب, به آن معنی که هر کدام از این مراتب 

مذ کوره که اعتبار کنی مطلوب ظاهر است و عین اشیاء بودن حق موحب تحدید است. 
و اگر تحدید فی نفس‌الامرواقم نبودی انبیاء و رسل که فرستاد؛ حق اند حهت هدایت 
حلق خبر ندادندی که حیق متحول در صورمی گردد. جنانجه در حدیث صحیح آمده که 
حق در روز قيامت تحلی کند از برای خلق در صورتی که منکر خلق بودء وفرماید که: 
من رب و خدای اعلای شمایم. و خلق گویند که: نعوذ بالله منك . یعنی ما یناه به خدا 
می آریم از تو, پس حق تعالی تجلی کند برای ایشان به صورت عقیده ایشان» پس برای 
آن صورت سحده کنند و به خدایی مسلم دارند. شعر: 

رت ام ء نجو الحفیقه ناظر بررت له فیری و بنکرمایری 


۰ قص هودی ۳۹۷ 


بعدازین ما ديده‌ميخواهيم و بس تانیوشدب حررا حاشاله وخحس 
و حالانکه [[۱۹۰ -ر] جمیع صور حسّیاً آو مثالیا آو عقلیاً آو خیالیاً محدوداند. یس 
هرگاه که حق به صورت محدوده ظاهر شود و کتاب حق نیز ناطق بود که: «هو الاوّل 
والاخر والظاهر والباطن»*" البته عارف را علم صحیح حاصل شود که ظاهر به صور 
حسیه نیست الا آد حضرت و غیر او موحود نیست. 
فلاتنس ظرالعین الا ااسیه ولابقسع ااسخس‌کنم الا عساسیه 
یعنی: نظر نمی کند دیده الا به او؛ چه هرجه در نظرمی آید بحقیقت حق است 
و حکم کرده نمی‌شود الا به اوه زیرا که غیر حق موجود نیست تا مشاهد او باشد و 
حکم که براوتوان کردبلکه شاهد و مشهود و حا کم و محکوم بحقیقت اوست. شعر: 
نظربرهرچه افکننيم‌والله نیام ددرن ظرماراجزالله 
قنحن له و به فی یدیه - 
یعنی: ما بند6 او ییم واو مالك و سیّد ما است. کما قال: «ولله ما فی التموات 
و ما فی‌الارض» . و فیام و وحود ما به اوست و زمام اختیار دلهای ما در ید قدرت 
اوست و به هر نوع که می خواهدتصرف در ما می‌نماید. شعر: 
او به صنعت آزر ست‌ومن صنم آلتی کو سازدم‌من آن شوم 
گرمراشگ رکندشیر ین‌شوم ورمراحنظل کندتلخین شوم 
گرم راچشمه کندآبی‌ دهم ورمراآتش کندتابی دهم 
و فی کل حال فانا لدیه. 
یعنی: در حمیم احوال, خواه حسنه و خواه سین حواه مطلوب و خواه مهروب؛ 
ما نزد اوحاضریم,چنانجه هرگز نه او از ما جدا است ونه ما از او جداییم. کما قال: 
و هومعکمآینما کنتم»۱٩.‏ . 
و لهدا ینکر و یعرف و بنزه ویوصف. 
یعنی: از حهت آنکه حق ظاهر در صور مختلفه محدوده استء انکار کرده 
می‌شود گاهی که منکر جاهل حق را در صورت, معتقد خود نمی‌بیند. و وقتی که در 


صورت عقیدهٌ خود می‌بیند. می‌شناسد و منزه تنز یه او می‌نماید ومی گوید که: هر که ۲۵ 


(۳۹) س ۵۷ ی ۳. 
(4۰) س ۵۳ ی ۳۱. 


(6۱) س ۵۷ ی ؟. 


۳۵ 


۳۹۸ شرح فصوص الحکم 


شأن او «کل بوم هو فی شأن» باشد او را صورت معیّنه نخواهد بود و نیست. این حال 
منرّه عارف است يا آنکه گوید که منزه از ظهور در صورت است حنانجه منزه حاهل 


وه 
و 


بحقیقت امرمی گوید و مشبّه موصوف به صفات کمال ۱٩۰(‏ -پ] مشت رکه میان حق 
و خاتی, مانند علم و قدرت و سمع و بصر و غیرها می‌دارد. 
فمن رای الحق منه فیه بعینه فذلك العا رف. 
بعنی : هر که حق را ار حق در حقّ بعین حق بیند یعنی به حکم «لایری الله 
الا الله» آن بیننده عارف است که رائی ومرتی غیرحق را نمی‌بیند یا آنکه هر که حق 
را از نفس خود در نفس خود بعین حق بیند او عارف بنفس الامر است زیرا که به 
موحب «لا تدرکه الابصار»۲* بعین غیر رو بت حق نمی‌تواند بود. 
دیده‌ای وام کنم ازتوبرو یت‌نگرم زانکه شایسته دیسدار تونبودنظرم 
تو یی ازمنظرجشم نگران بررخ خویش . که تویی مردمك دیده‌ونوربصرم 
ومن رأی الحق منه فیه بعين نفسه فذلك غیر العارف. 
یعنی: هر که حق را از نفس خود در نفس خود به دیدةٌ خود بیند غیرعارف 
است زیرا که مطلع بر آن نیست که غیرحق؛ حق را نمی‌تواند دید با وجود آنکه 
صاحب شهود است و از خود در خود حق را می‌بیند فامّا نمی داند که دیدن حق به عين 
حق است نه به عین خود. 
ومن لم برالحق منه ولافیه و انتظر آن براه بعین نفسه فذلك الجاهل. 
یعنی: هر که حق را از نفس خود و در نفس خود نبیند و منتظر باشد که در 
قیامت حق را بعین نفس خود ببیند او جاهل محجوب است که مهتدی به معنی لقا 
نشده است. 
وبالجملة فلابد لکل شخص من عقيدة فی ربه برجع بها الیه وبطلبه فیها. 
بعنی: لابد است هر شخصی از اشخاص را از عمیده حاص نسبت با حدای 
خود که رجوع می کند آن شخص به سبب آن عقیده به رب خودء و طلب می کند رب 
خود را در صورت ان عقیده خود. 
فاٍذا تجلی له الحق فیها و أَقرّبه» و ان تجلی له فی غیرها انکره و تعوذ منه و آساء 
لدب علیه‌فی نفس المر, 


(4۲) س ی ۱۰۳. 


۰ فص هودی ۳۹۹ 


یعنی: ه رگاه که تحلی می کند و ظاهر می شود حق از برای آن شخص در 
صورت آن عقیدهٌ او.حق را می‌داند و اقرار به ربوبیت او می کند. 

و اگرح تحلی برای آن شخص درغیر آن صورت عقید؛ٌ او می‌نماید منکر در 
حق آن صورت می‌شود و «أعوذيك» می گوید و نسبت با حق اساعت ادب می‌نماید 
زیرا که متحلی در جمیع صور فی نفس الأمر |۱۱ -ر| حق است و آن شخص در غیر 
صورت عقیده خود انکار حق کرده است. یس البته اساعت ادب در ال صورت با حق 
کرده باشد فی نفس الامر. 

و هو عند نفسه آنه قد تأدب آمعه ]. 

یعنی: و حالانکه آن منکر در نزد خود گمان آن دارد که نسبت با حق متأدب 

شده که انکار حق در صورت غیر عقیده خود نموده است. 
فلایعتقد معتقد الهاً الا بما حعَلَ فی نفسه ؛ فالاله فی الاعتقادات بالجعل فما 
روا الا نفوسهم و ما جعلوا فیها. 

یعنی: اعتقاد نمی کند اعتقاد کننده از مححوبان که حصراله در صورت معتقد 
خود کرده‌اند الا آن جیز را که در نفس خود توهم و تصوّر الهیت آن جیز کرده اند» و 
حالانکه اله من حیث الذات منزه از تقیید و تعیین است و بحسب اسماء و صفات و 
تجلیّات آن ذات را ظهورات در جمیم صور مختلفه است. 

پس هر که غیر محصور را محصور سازد و نفی غیر او نماید» پس اله معتقد او 
محعول نفس او باشد. پس بحقیقت مححوبان مقیّد مقیّداند که ندیده اند الا نفس خود 
راء و ان صورت معتقد محعول نفس"* خود را. 

پس میان اصنام که کفار آت را اله گردانیده اند و میان آن اله محعول که 
مححو بان به اعتقاد خود آن را اله ساخته‌انده فرق نباشد. 

و هرگاه که حق از برای اصحاب اعتقادات خواه در دنیا و خواه در ارت 
بجسب اعتقادات ایشان تحلی کند, آن صورت معتقد ابشان از وحهی حق است؛ حه 
حق بحسب اسماء و صفات ازبرای کل واحد به آن اسم که رب اوست و حاکم بر او 
تجلی می کند. 

پس شهود آن مححوبان صور اعتفادات خود را در تحلی عین شهود ایشان باشد 


۰ 


۲۵ 


رب خود را که ان اسماء حاکمه بر ایشان است. لاجرم شهودات و یا اعتقادات جزیه 
مانند شهود عارفان بالله نباشد؛ حه ایشان بجمیم صور حق را مشاهده می‌نمایند و 
محجوبان به صورت معتقد خاص خود. و آین هذا من ذالك . شعر: 
هر کجا می‌نگرد دیده بدو می‌نگرد هرجچه می‌بینم از او حمله بدو می‌بینم 
توز یکسوش نظرمی کنی ومن همه‌سو . توزیکسوی و منش از همه سومی‌بینم 
فانظر: [۱۱۱ -را مراتب الناس فی العلم بالله تعالی هوعین مراتبهم فی ارو ة 
یوم القيامة. 
یعنی: نظر کن مراتب آدمیان را در علم بالّه بحسب اختلاف استعدادات؛ چه 
تفاوت بی غایت بازدید گشته است و مراتب رو یت تابع آن علم بح است پس به 
هرنوعی که حق را دانسته‌و اعتقاد کرده است به همان نوع می‌تواند دید. 
فقد اعلمتك بالسبب الموحب لذلك . 
یعنی: من ترا اعلام کردم و آموختم موحب این اختلافات تجلی حق درقیامت 
به صور معتقدات؛ جه آن موجب تفاوت مراتب علم بالله است که بحسب اختلاف 
استعدادات بی‌غایت افتاده است. 
فاباك آن تتقید بعقد مخصوص و تکفر بما سواه. 
یعنی: چون در شهود عارفان اله مطلق بجمیع صور متجلی است؛ بر توباد که 
طالب صادقی , که اله مقید به صورت معتقد خاص نگردانی و کافر نشوی بغیر آن صورت 
معتقد خاص خود به آنکه نفی الهیت در آن صورتهای دیگر نمایی و ندانی که آن صور 
فیر معتقد خود نیز مظاهر آن حقیقت اند؛ حه غیر او موحود نیست. 
فیفوتك خیر کثیر. 
حه هر گاه که نفی الهیت ازغیر آن صورت معتقد خود کردی یس اله را که در 
آن صور متحلی است انکار کرده‌ای و به سبب آن انکار اساعت ادب با وی نموده‌ای؛ 
و نمی‌دانی. یس «خیر کثیر» که آن اله متحلی در آن صور است از تو فوت شده و اله 
مطلق نشناخته و از حملهٌ «یومن ببعض و یکفر ببعض» گشته‌ای. 
بل یفوتك العلم بالامر علی ماهو علید. 
بلکه چه جای آنکه از تو خیر کثیر فوت شده که بحقیقت علم نفس الامری و 
واقعی آنحنانحه هست ازتو فوت شده است؛ حه حفیقت امر انست که اله غیرمحصور 


محصور کرده | ای | بر آن صورت معتقد خود. یس هر آینه علم نفس الامری و واقعی ارتو 


۰ فص هودی :1 


فوت شده باأشد. 
فکن فی نفسك هیولی لصور المعتقدات کلها فان اللّه تعالی آوسع وأعظم من آن 
بحصره عقد دون عقد فانه بقول «فاینما تولوا فثم وجه الله » فما ذکر ابنا من این . 

یعنی: در نفس خود هیولی جمیع صور معتقدات باش به آن معنی که جمیم 
صور را مظاهر [۱5۲-ر] اله مطلق دانی و حق را در همه مظاهر ببینی و به هیچ صورت 
و عمّد محصور نسازی و هیچ صورت را از آن حقیقت خالی ندانی و مطلق گشته در 
شهود ‏ به علم ام واقم محظوظ کردی. . بیت: 
اینست کمال مرددرراه‌یشین درهرحه ننظ رکند خدا رابیند 
جه حضرت اله مطلق آوسم و اعظم از آنست که محصور گردد به عفدی دون عقدی و 
صورتی دون صورتی؛ جه حق تعالی می‌فرماید که: «فاینما تولوا فمٌ وجه اللء»**. یعنی 
به هر حهت که روی ارند خدا در آن حهت است. معیّن نکرد و نگفت که در يك 
جهت است و درجهت دیگرنیست. بلکه هیچ جهت و أین نیست که حق در آن جهت 
تحلی و ظهورنکرده [ باشد] . 

و ذکرآن نم وجه الم ووجه الشیء حقیقته. فنبه بذلك قلوب العارفین لْلا تشغلهم 
العوارض فی الحياة الدنیا عن استحضارمئل هدا. 

یعنی: حق تعالی ذکر کرد یعنی فرمود که به هر جهت که روی آرید 
« وحه الله» در ان جهت ظاهر و متحلی است و ازوحه شیء حقیقت آن شی ۶ مراد است. 
پس حفیقت حق درهمه جهت و همه جا باشد. 

و به اين آیت تنبیه قلوب عارفان نمود تا از حق و وحوه اسمائی آن حضرت در 
حال اشتغال به عوارض حیات دنیا غافل نشوند بلکه درحیات دنیا نیز مشاهد حق 
ووجوه اسماتی آن حضرت باشند تا در جمیم احوال و اوقات باحق بوده باشند و از ان 
حضرت محجوب نگردند. 

انه لایدری العبد فی آی نفس بفَبضء فقد بقبض فی وقت غفلة فلایستوی مع من 
قبض علی حضور. ۱ 

یعنی: حالانکه بنده نمی‌داند که در کدام نفس و وقت قبض روح وی 

می کنند. پس می‌باید که درجمیع احوال با حق باشد تا قبض روح او در وقت غفلت از 


(4) س ۲ ی ۰۱۱۵ 


۳۵ 


حق نباشد زیرا که مساوی نیست کسی که قبض روح او در حالت حضور با حق باشد 
با کسی که قبض روح او در حالت غفلت از حق باشد؛ جه آنکه در حالت حضور با 
حق مقبوض شده متوحه حق است و با حق است و آنکه در حالت غفلت از حق 
مقبوض شده با غیر است و مستحق بعد است نعوذ بالله من ذلك. 

نم ان العبد الکامل مع علمه بهذا پلزم فی الصورة الظاهرة [۱5۲ -پ ] والحال 

المقيّدة التوجه بالصلاة ٍلی شطر المسجد الحرام و یعتقد آن الله فی قبلته حال 

صلا ته و هوبعض مراتب وجه لحق من «اینما تولوا فثم وجه ال ». فشطر المسجد 

الحرام منها ففیه وجه‌الله. 
یعنی: بندهٌ کامل با آنکه می‌داند که حق مقیّد به حهتی دون حهتی نیست او 

را لازم است به حکم تعلق‌بدنی که در نماز متوجه به جانب کعبه باشد به حهت انقیاد 
امر آلهی و متابعت شرع نبوی, و اعتقاد کند که در نماز حق در حانب قبله اوست ز یرا 
که ممکن نیست درحین تعلق بدنی که توجه بحمیع جهات نماید بلکه توحه بحسب 
ظاهر مخصوص به جهت واحده خواهد بود و حهت حانب کعبه در «اینما تولوا فتم 
وحه ال ۲۵ بعض مراتب «وحه الله» است که به حهت امر و متابعت روی به آنحا 
آورده است. فامّا حقق را محصور بدان جهت نمی‌داند وال کامل نبودی, جه اگر 
متابعت امر ننماید موحب عصیان گردد. 

ولکن لاتقل هوهنا فقطء بل قف عندما آدرکت والزم لدب فی الاستقبال شطر 

المسجد الحرام و الزم لدب فی عدم حصر الوجه فی تلك الأبنية الخاصة بل هی 

من جملة آبنیات, ماتولی متول (لیها. 

یعنی: با وحود آنکه بندهٌ کامل درنماز روی به کعبه می کند مگوی که حق 

در جانب مسجد حرام تنها است بلکه توقف در مقام عدم حصر اله در جهتی دون جهتی 
بنمای و در حالت استقبال شطر مسحد حرام ملازم ادب متابعت امر باش و ملازم عدم 
حصر اله در جهتی دون جهتی هم باش تا به معنی «آینما تولوا فشم وجه اللء»۳* عارف 
شده باشی؛ حه حهت کعبه از حملهً حهات است که روی به آنجا می‌آرند نه آنکه حق 
تنها در آن جهت است و در جهت دیگر نیست. و حق امر به توحه کعبه فرموده است 
که: «فولوا وجوهکم شطره المسجد الحرام»"* . 
(4۵) و (10) س ۲ ی ۰۱۱۵ 


(4۷) س ۲ ی ۰۱۵۰ 


۰ فص هودی ث 


فد بان لك عن اللّه تعالی آثه فی آبنية کل وجهد. 
یعنی: به حکم «فأینما تولوا فمٌ وجه‌الْ»۸*نزد تو ظاهر شد که حق تعالی در 
هر حهت که رو نمایند در ال حهت استء و بی او هیچ جهت نیست و بحقیفت به هر 
حهت که روی آرند به مقتضای «و قضی ربك [۱۱۳ -ر] الا تعبدوا الا لبّ۳»۱* روی 
به خدا آورده اند. بیت: ۱ 
دریت‌کده‌ها عیرترا می یرستند آن کس که بردسجده‌برسنگ وگل و جوب 
وما نم الا الاعتقادات. فالکل مصیب. 
یعنی در آثنیتات که حهات است نیست الا اعتقادات» زیرا که اعتقادات 
حهات معنویه است که متوحه می شود به‌سبب آن اعتقادات به حانب حق دلهای 
معتقدان. وحهات شامل حسیّه و عقَلیّه است و همه متوحهان به هر حانب و به هر سو 
که روی نمانند مصیب اند زیرا که هیچ حهت نیست که حق در او ظاهر نیست و 
همه حهات مظاهر ایات حق‌اند. بیت: 
بهردی ده روشنال‌بزدان فرد شش‌حهت را مظهر ایات کرد 
و کل مصیب مأجور, 
یعنی: هر که رأی و طریق او موافق حق باشد. و چون حق را درحمیع جهات 
صوری و معنوی ظهور و بروز است پس به هر جهت و هر عقیده و وحه که روی آرند 
روی به حق آورده باشند و از حق مطلق حظ و نصیب یافته, پس در آن اعتقاد مأجورو 
مثاب باشند. 
و کل مأجورسعید و کل سعید مرضی عنه. 
یعنی: هر که از حانب حق مأحور و مثاب باشد البته سعید و نيك"رخت است؛ 
و هر که نی‌بخت است البته رت وی از وی راضی است و به سعادت رضای حق 
رسیده است. 
و ان شقی زماناً آما | فی الدار الاخرة, 
بعنی: سعید مرضی عنه است اگرجه در دار آحرت جند وقت شقی و بدبخت 
شود مثل فسّاق امّت مرحومه محمدیه --علیه الصلوة والمّلام- و آن شقاوت موحب عدم 


(4۸) س ۲ ی ۰۱۱۵ 


(44) س ۱۷ ی ۰۲۳ 
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رضای مطلق نیست زیرا که می‌بينيم که: 
فقد مرض وتألم أهل العناية سمع علمنا بأنهم سعداء آهل حق -فی الحیاة الدنیا. 
یعنی: البته اهل عنایت می‌بينيم که بیمار می‌شوند و در حیات دنیا المهای 
بسیار به ایشان راه می‌یابد, با وجود آنکه جزم می‌دانیم که ایشان سعید و اهل حق اند و 
حق تعالی ازایشان راضی است جرا نشاید که اهل دوزخ نیز به وجهی مرضی عنه باشند 
با ال شماوت عذاب. 
فمن عباد الّه من تدرکهم [۳٩۱-پ]‏ تلك الالام فی الحياة الاأخری فی دار 
یعنی: حنانکه اهل حق را که اهل سعادت و مرضی عنهم اند در دار دنی 
امراض و آلام به ایشان می‌رسد جرا نتواند بود که بعضی از بندگان را آلام و زحمتها در 
حیات آخرت در سرای دوزخ به ایشان برسد و از وجهی مرضی عنهم عندر بهم باشند. 
ومع هذا لابقطع آحد من هل العلم الذین کشفوا الاأمر علی ماهو علیه آنه لایکون 
لهم فی تلك الدار نعيم خاص بهم. 
یعنی: با وحود آنکه می‌تواند بود که با آن آلام و اسقام به وجهی نزد حق 
مرضی باشند هیچ فردی از اهل علم که امور سحنانحه هست- پرایشان کشف شده 
باشد به سبیل قطم نگفته اند و جزم نکرده اند به اینکه اهل دوزخ را در دوزخ نعمتی که 
لایق حال ایشان باشد مطلقا نخواهد بود و اصلاً لذتی مناسب حال و مقام خود 
تا بفقد آلم کانوا بجدونه فارتفع عنهم فیکون نعیمهم راحتهم عن وجدان ذلك 
الالم. آویکون نعیم مستقل زا نک کنعیم آهل الجنان فی الجنان [واللّه آعلم ]. 
یعنی: نعیم اهل جهنم به آن باشد که الم تعذیب که می‌یافتند از ایشان مرتفع 
شود. پس نعیم ایشان از وجدان عدم ان الم و زحمت باشد نسبت به حال ایشان» ز یرا 
که لذت ادراك ملایم است, می‌تواند که نعیم ملایم ایشان باشد که ان نعیم ایشان 
نسبت با اهل لطف و سعادت الم الیم باشد جه ادراك ایشان لطیف است جنانجه 
کناسی نسبت با اکابر و متنعمان یا آنکه اهل دوزخ را نعمتی مستقل باشد همچون 
نعمت اهل بهشت در بعضی از نعمتها؛ جه اهل جنان در جنان البته مخصوص اند به 
نعیمی+* حند که آن طایفهٌ اهل جهنم را نخواهد بود. و حقيقهةٌ الحال معلوم عندالله . 


(۵۰) فا : نمیم. پا: تتعمی 


[۱۱ 
فص حکمة فتوحية فی کلمة صالحية 


جون فتوح عبارت از حصول جیزی است از حیزی که حصول آن جیز از آن جیز 
متوفح نباشد, نسبت حکمت فتوح رابه کلمه صالح علیه السّلام کرد از حهت 
خروج ناقه که معجز آن حضرت بود از کوه و خروج ناقه از کوه جیزی غیر متوقم 
است. فلهذا نسبت حکمت فتوح به صالح علیه السّلام نمود. 

دیگر آنکه فتوم جمم فتح است مثل قلوب که جمع قلب است. و صالح 
[۱۹۶ -ر] نبی مظهر اسم («الفتاح» بود» واز این حهت کوه ا ز - جهت ایشاد منفتح شد 
و ناقه که معحز آن حضرت بود از کوه بیرون آمد. و این انفتاح از حملهٌ مفاتیح غیب 
است و از این سبب مقرون گردانید حکمت فتوحیه را به کلمهٌ صالحیه. 

و در بعضی از نسخ جنین واقم شده که فص حکمه فاتحية ؛ و آن نیز موٌ ید 
همین [معنی] است [ که] ذکر کرده شد. 

من الابات آبات ال رکا نب * 

یعنی: از حمله ابات و معحزات ایات رکائب است. و رکائب جمع رکه 
است. و رکیبه انست که بر او سوار می‌شوند تا به مطلوب برسند. 

و این رکائب بیقت صورت نفوس حیوانیه اند» و نقوس حیوانیه مرا کب 
نفوس ناطقه اند چنانچه ابدان مرا کب نفوس حیوانیه اند» و حاصل نمی‌شود مقاصد 
نفوس ناطقه الا به نفوس حیوانیه؛ و کمال نمی‌یابد مقصود نفس ناطقه الا به نفس 
حیوانی. پس نفوس حیوانیه مرا کب نفوس ناطقه باشند. 

# و ذلك لاختلاف فی المذاهب 

بعنی: بودن رکائّب از یات داله بر صدق انبیا علیهم السَلام به سبب 
ختلاف در مذاهب است یعنی به سبب تنوع سلولك و سیر | لی الله؛ حه مذهب طر یق 
است. کما یقال مذهب الشافعی, آی طر یقه اّنی ذهب الیه فیها. 

و آن اختلاف مذاهب مستند به اختلاف استعدادات است. فلهذا بعضی نفوس 
در سیر الی الله چنان تیز و ساعی و محداند که بحکم «مازاغ البصر وماطغی » نظر بر 
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دنیا و اخحرت نیز نمی اندازند. و بعضی متحمل بار تزکیه و تصفیه و تبدیل احلاق سین 
حسنه گشته, به آهستگی در راه می‌روند» و بعضی به جانب مطلوب حقیقی رکائب 
نمی‌رانند و در بیابان هوی و هوس سرگردان اند. 

فمنهم‌قانمون بهابحق *# ومنهم قاطعون بها السباسب 

یعنی: از اصحاب ان مذاهب طایفه[ ای] قانم شده‌اند به سیب آن‌رکاب و 
سیر و سلولك طریق مستقیم اعتدال بحق» یعنی نفوس خود را به طاعت و سیر الی الله 
بحق قانم گردانیده اند و در تجلی حق,.حق را بحق دیده و مستقیم گشته اند, و طایفة 
دیکر به سبب آن رکاثب قطع بیابان و صحرای طلب و استدلال و تحقل مشاق رعایت 
شرایع و متابعت کاملان در سیر الی‌الّه را در راه حق برداشته به حانب [۱54 - پ] 
حق می روند و فطع منازل و مراحل می‌نمایند تا به مقصود رسند. 

و («سیاسب)») جمع سبسب است. و سبسب بایان و صحرا است و ان طایفه 
اول که قاشمون: به حق‌اند. حماعتی اند که امور را جنانجه حق دانستن است 
دانسته اند و بر آن عمل نموده وسعادت ابدی یافته و مقصود آفر رد" بنش حاصل کرده. و 
طایفهٌ دوم که قاطعان سباسب اند آنهایند که در بیداء طلب و سلوك س رگردان اند و 
حقیقت امر برایشان تا غایت ظاهر نشده است و در تحت حکم اسم «الظاهر» اند. و 
هنوز از حجاب ظلمانی بالکل خلاص نیستند. 

فآما القائمون فأهل عین * وا القاطمون هم الجنائب 

یعنی: اما آنها که قائمون به حق اند واصلان اهل شهوداند که از خودی خود در 
تحلی الهی فانی شده, به حق فانم شدی و حق عین دات و صفات ایشان شده, حق را 
به حق دیده اند. 

و اما قاطعان بیابان طلب و سالکان مسالك تعب ایشان حنا‌اند. 

و جنانب جمع جنیبه است و جنیبه آن مرکب را می گویند که پیش پیش 
سلاطین می کشند. و اینجا حناب سایران الی اه اند حامل زاد تقوی و طاعت برداشته 
در راه حق می روند و هنوز به منازل قلبیه و قرب نرسیده اند. 

و کل منهیم بسانیه منه # فتوح غیوبه من کل جانب 

یعنی: هر یکی از اين قائمان به حق و از اين قاطعان بیداءطلب می اید به او از 
حق فتوحات غیبیه و عطایای الهیه ازهر جانب. یعنی از جانب روحانیات و جسمانیات 
فتوحات اسماء الهیه و تحلیّات ذاتیه و صفاتیه بر هر یکی از اين مذکورین !: مبدً 


۱ فص صالحی ۷ 


درخورد استعدادات آن می‌رسدء و بر هر یکی از آن ] سم که خود مظهر آن واقم شده اند 
احکام آن اسماء که بحقیقت فتوحات الهی است می‌رسد؛ و همه را به کمال لایق 
ایشان مي رساند. شعر: 
علی‌حسب الاسماءتجری امورهم واذ‌لم‌یکن افعالهم بالسديدة 
اعلم وفقك الله آن الأمر مبنی فی نفسه علی الفردية. 
یعنی: امر ایجاد که عبارت از ظهور حق است به صورت خحلق مبنی بر فردیت 
است؛ و مراد به فرد در این محل مقابل روج است. و فردیت از خواص عدد است و 
مادام که واحد که مبداً و منشاً عدد است بائنینیت متعدد نشود فردیت حاصل 
نمی‌شود. [۱۵-ر] 
و لها التثلیث فهی من الثلانّة فصاعداْ. فالثلاثة ول الأفراد. و عن هذه الحضرة 
الا لهیه وجد العالم. 
یعنی: از حضرت فردیت عالم موحود شده است زیرا که‌مبنای ایجاد علم 
است و علم را لاب است از عالم و معلوم. پس تثلیث لا زم اد و ثلاثه اول افراد فرد 
عددی استء و ار حضرت فردیت که حضرت الهیه است عالم موحود کشته است ز برا 
که ایجاد سه چیز می طلبد: 
اول: عالم که ذات فاعل است وفاعل ظل او. 
و دوم: معلوم که اعیان ثابته است و قابل ظلّ او. 
و سیوم: علم که نسبت است میان عالم ومعلوم و تأثیر ظلّ او. 
فقال تعالی «نما قولنا لشیء ذا آردناه آن نقول له کن فیکون» و هذه ذات ذات 
رادة وقول. فلولاهده الذات و ارادتها وهی نسبة التوجه بالتخصیص لنکون آمرماه 
نم لول" قوله عند هذا التوجه کن تذلك الشیء ماکان ذلك الشیء. 
یعنی: از حهت انکه امر ایحاد موقوف به سه حیز است حق تعالی فرمود که: 
«(بدرستی که امر ما به ایجاد شینی از اشیاء هر گاه که ما اراده وحود آن شیء نماییم» 
آنست که بگوییم آن شیء را: بشو! فیکون, پس آن شیء بشود» . اگر چنانجه این سه 
جیز که ذات حق است و اراده قول به «کن» نبودی آن شیء حاصل نشدی . 
نم ظهرت الفردية الثلاثية ابضاً فی ذلك الشیء. 
یعنی: بعد از حصول اشیاء ثلاثه مذ کوره - که ذات و اراده و قول است-- 
ظاهر گشت سه حیز دیگر نیز ازحانب آن شیء کاشٌ تا تأثیر بظهور تواند ییوست. 
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و بها من جهته صح تکوینه. 
یعنی: به آن سه حیز حاصل از حانب آن شیء کاین صحیح شدمتکون 
گردانیدن آن شیء ز یرا که هرگاه حق تعالی امر به جیزی بقول « کن» فرمود آن شیء 
موحود شدء حه در قابلیت آن شیء این بود که به امر « کن» موحود کُردد؛ با انکه 
تکوین بمعنی «تکون» باشد. یعنی تکون آن شیء صحیح شد. و هر دومعنی بحقیقت 
یکی است. 
واتصافه بالوجوده وهی شیّته و سماعه و امتثاله آمر مکونه بالایجاد. 
ایعنی: صحیح شد تکون آن شیء و متصف شدن آن شیء به وجود. و ان سه 
حیز که از حانب شیء استء ا ول شیئیت است دوم سماع ان شیء است مر امر 
«کن» را وسیم امتثال آل شیء است امرتکون [۱۱۵-پ] به ایجاد را. 
فقابل ثلائة بثلائة : ذاته الثابتة فی حال عدمها فی موازنة ذات موجدها» و سماعه 
فی مواوَة ارادة موجده و قبوله بالامتتال لما أمر به من التکوین فی موازنة قوله 
کن؛ فکان هو 
یعنی: مقابل داشت آن شیء مکون فردیت خود را که قابل است به فردیت 
جانب فاعل که حق است. جه اگر این تقابل نباشد قابل از فاعل متأُرنشود عين ثابت 
خود را در مقابل ذات موحد که حی است داشت. و سماع قول « کن» را در مقابل 
اراده موحد داشت. و قبول امتثال امر موحد را به کینونت درمقابل قول «کن» داشت. 
پس جون فردیت قابل درمقابل فردیت فاعل داشته امد آن شیء مکوّن و موحود شد. 
فنسب التکو ین الیه فلولا آنه من قوته التکوین من نفسه عند هذا القول ما تکوگ, 
یعنی: حق تعالی نسبت تکوین به آن شیء مکون فرمود در این آیت که «نما 
آمره |ذا آراد شین ان یقول له کن فیکون». در «فیکون» موحود گشتن آن شیء را به 
نفس شیء منسوب داشت. واگر آن شیء مستعد تکوین نبودی و نفس او تقاضای 
تکوین خود از حانب فاعل به قول «کن» نکردی اصلاً مکوّن نشدی. 
فما آوجد هذا الشیء بعد آن لم یکن عندالأمر بالتکوین الا نفسه. 
پس بحقیقت ایجاد نکرد آن شیء را ازعدمیتت, ثبوتی علمی در حین امر به 
تکوین, الا نفس آن شیء. 


(۱) س ۳۰ ل ۸۲. 


فاثبت الحق تعالی آن التکوین للشیء نفسه. 
نفس مجرور می‌باید تا تأاکید شیء باشد. یعنی حق تعالی ثابت داشت در 
«فیکون» که تکوین آن شیء از آن شیء استء زیرا که تکون در قوت آن شیء 
بکمون بود و از این جهت نسبت تکوّن به آن شیء فرمود. 
لاللحق. والذی للحق فیه آمره خاصة. 
یعنی: تکوین از نفس شیء است نه از حق, و انحه از حق است همین امر 
است به «کن» خاصه. و در قّت آن شیء بود که به امر«کن» مکوّن گردد نه آنکه 
حق او را مکون گردانید. 
والذی للحق فیه آمره خاصة. وکذلك آخبرعن نفسه فی قوله «اٍنماآمرنا لشیء لذا 
آردناه آن نقول له کن فیکون » فنسب التکوین لنفس الشی ء عن آمر الله. 
بعنی: جنانجه گفته شد که تکون از شیء است حق تعالی از نفس خود خبر 
داده در این آیت که: «امر از حانب حق است و تکون از نفس شیء است. فاما 
[۱۹۰ر] به مر حق» . 
((لاع» (النفس آلشی۶» بمعنی «آلی» است ی الی نفس الشیء. 
و هو الصادق فی قوله. و هذا هو المعقول فی نفس الاأمر. کما بقول المر الذی 
بخاف فلا بعصی لعبده قم فبقول العبد امتثالاً لأْمر سیده. فلیس للسید فی قیام هذا 
العبد سوی آمره له بالقیام» والقیام من فعل العبد لامن فعل السید. 
یعنی: حق تعالی صادق است در قول خود که شیء به امر «کن» خود متکون 
شد نه آنکه کسی دیگر او [را] مکون گردانید. و این که شیء به نفس خود تکون یافت 
فی نفس الامر امر معقول است نه آنست که از معقولیت خارج است مانند این مثال که 
کارفرمای بزرگی که از او ترسند و نافرمانی او نتوانند که بکنند که بنده خود را گوید 
برخیز, و آن بنده به متابعت امر او قیام نماید. در این صورت برخاستن عبد آن بز رگ امر 
را غیر از امر به برنحاستن جیزی دیگر نیست وقیام فعل بنده است نه فعل آن سیّد که 
امر به قیام نمود. 
اگر کسی سوال کند و گوید که: اشیاء موجوده پیش از وحود یافتن معدوم 
بودند, جون تواند که معدومات متصف به امتثال و قبول امر و انقیاد گردند» و حالانکه 
این مذ کورات از اشیاءٍ موحوده حاصل می‌تواند شد. 
و دیگر آنکه شیین که وحود او مستفاد ازغیر باشد» حون تواند که به نفس ود 
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متکون شوده و چون قیاس توان کرد جیزی را که موجود نباشد به چیزی که موحود 
باشد؟ مانند مثال بنده و سیّد و امر که ذکر رفت. 

جواب با صواب محمّقان آنست که اشیاء معدوم فی الخارج ازلاً و ابا موجود 
به وحود علمی الهی بودند» و این صفات مذ کوره از لوازم وجوداند نه وجود خارجی فقط . 
پس اشپاء در حیین اتصاف به وحود علمی متصف به این لوازم بودند. 
غاية ما فی الباب آنست که این صفات در ظهورات متفاوت اند بحسب 
اقتضای هر عالمی از عوالم که در انجا ظاهرمی گردند مانند تفاوت اعیان موحودات در 
عالم ارواح و احسام در لطافت و کثافت و سرنسبت تکوین به اعیان؛ و تحقیق آن 
آنست که [۱۱۲-پ] آن اعیان بحهت آنکه عين حق اند از روی حقیقت آن اعیان را 
ظهور و اظهار نفس خود در جمیع مراتب وجود بسبب اتصاف آن اعیان به صفات الهی 
حاصل و واقع است. 

و از حیثیت آنکه آن اعیان به تعیّن خاص متعیّن شده اند استمداد از ذات 
مطلق بی‌تعین می‌نمایند و محتاج اویند. و صفات کونیه و عجز و نقص و ضعف به 
اشیاء از این جهت منسوب است. پس نسبت ایجاد و تکوین به اشیاء کردن به اعتبار 
اوّل است که عین حق بودن است. و نسبت عجز و فقر و ضعف و مسکنت به اعتبار 
تانی که معیّن به تعیّن خحاص شدن است که بحسب آن تعیّن ظروف استعدادات اشیاء 
تنگ و ضعیف شده است. شعر؛ 

تعین هریکی را کرده محبوس به جزو یت ز کلی گُشته مأییس 
بزیرپرده‌ای هردره پنهاه. حمال حان فزای‌روی جاناد 
فقام أصل التکوین علی التثلیث آی من الثلانّة من الجانبین؛ من جانب الحق و 
من جانب الخلق. 

پس قائم شد ومقرّر گشت اصل تکوین که تکون اعیان متکوّنه مراد است به 
تثلیث. یعنی ثلا ثه از حانبین که حانب حق و جانب خلق است. جنانجه ذکر رفت. از 
حانب حق ذات است و ارادت و قول «کن». و از حانب خلق عين ثابت است و 
سماع آن عين درمقابل ارادت حقء و قبول امتثال امر موجد به کینونت. 

ثم سری ذلك فی ایجاد المعانی بالادلة : فلابد من الدلیل آن بکون مرکباً من ثلائة 
علی نظام مخصوص و شرط مخصوص. و حینسٌ بنتح لابد من ذلك. 
یعنی: چود تثلیث سبب فتح باب نتایج در تکوین و ایحاد بود. ساری شد آن 
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حکم تثلیث درجمیع مراتب»حتی در ایجاد معانی به ادلّه. پس لابد شد که دلیل مرکب 
از سه چیز باشد بر نظام خاص و شرط خاص تا منتج باشد, والبته آين چنین می‌باید و 
خلاف این منتح نتایج صادقه نمی‌تواند بود. 
وه وآن برکب الناظر دلیله من مقدمتین کل مقدمة تحوی علی مفردین فتکون أربعة 
واحد من هذه الأربعة بتکررفی المقدمتین ری (حداهما بالأٌخری کالنکاح. 
یعنی: [۱۱۷-ر] آن نظام مخصوص آنست که ناظری که می‌خواهد که 
مطلوب را به دلیل ثابت سازد. مرگب گرداند دلیل را از دو مقّمه. که هر مقّمه ای 
شامل دو مفرد باشد.پس در هر دلیل چهار جیز باشد: 
بکی از آن چهار آنست که در مقلّمتین مکرر می گردد تا رابطه احدی 
المقتمتین, مقتمه دیگر شود چنانچه می گویی: عالم متفر است و هر متفیّری که 
باشد البته محدث است. در این مقلّمتین لفظ متفیر رابطه گشت مانند نکاح.تشبیه 
اجتماع معانی ثلائه جهت حصول نتیجه به نکاح صوری نمود تا تنبیه باشد بر آنکه 
اجتماع صوری عینی در صورت نکاح نمودار و صورت آن اجتماع غیبی معنوی است, و 
آن سه چیز که ارکان نکا صوری است یکی زوج است. دوم زوجه سیوم ولی؛ و 
باقی هر چه هست شروط صحت نکاح است . 
فتکون ثلاثة لاغیر لتکرار الواحد فیهما ؛ فیکون المطلوب. 
یعنی: در دلیل سه جیز است» زیرا که آن یکی که رابطه و حدّ وسط است 
درهر دو مقتمه مکرر است همان یکی بیش نیست. پس از احتماع ثلاثه مطلوب که 
نتیحه است حاصل شد. 
ٍذا وقع هذا الترتیب علی الوجه المخصوص و هوربط (حدی المقدمتین بالاأخری 
بتکرار ذلك الواحد المفرد. 
بعنی: در ده ترتیب مقتمتین گاهی که بر این وحه مخصوص که عبارت از 
ربط احدی المقّمتین به مقتمةً دیگر است واقم شود به تکرار آن واحد که مفرد است. 
یعنی موصوع و محمول نتیجه را به تکرار خود فرد می گرداند و یکی می‌سازد. 
الذی به یصح التثليت. والشرط المخصوص آن یکون الحکم اعمٌ من العلة 
آومساوباً لها؛ و حین یصدق؛ و ان لم یکن کذلك فانه ینتج نتيجة غیر صادقة. 
یعنی: آن واحد مکرر مفرد که به آن واحد در دلیل تثلیث صحیح شده که 
عبارت از موضوع و محمول و حذّ وسط است. و شرط مخصوص آنست که حکم یعنی 
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محکوم به در تیحه اعم سیعنی عامتر از علت که ح وسط مراد است.-- نوده باشد . 

و حً وسط را علت بجهت آن گفته است که در نتیجه علت حکم حد وسط 
نتیجهُ صادق بدهد. مثال انکه حکم اعمّ از علت باشد همجون: الانسان حیوان و کل 
حیوان جسم فالانسان حسم. جه حسم اعمٌ از حیوان است. و مثال آنکه محکوم به 
نتیحه مساوی علت باشد همحو: الانسان حیوان و کل حیوان حسّاس., فالانسان 

۳ و ۰ ۰ ۰ ۳5 س ۰ 2 
کیری می‌باید. و ا گر این نظام و ترتیب مخصوص مرعی نباشد یقین که منتج نتیحه 
غیرصادفانه خحواهد نود . 

و هذا موجود فی العالم مثل اضافة الأفعال لی العبد معراة عن نستها لی الّه آ 
اضافة التکو ین الدی نحن بصدده (لی الله مطلقاً, 

یعنی: نتيجة غیر صادقه دادن در عالم واقم است. مثل اسناد فعل به آن معنی 
که کویند که «عبد فاعل فعل است», حه این اسناد بی انکه نسبت فاعلی به حق 
نمانند غیر صادق است؛ زیرا که عبد قابل است و قابل در حصول نتیحه کافی نیست: 
بلکه لاب است از فاعل نیز و فاعل حق است.و مثال ثانی مانند اضافه تکوین به حق 
معرا از عين عبد. و اين نیز نتيجهٌ غیرصادقه است زیرا که امربه «اکن» از حق است و 
تکو ین و امتثال امر از عبد. یس هر آینه اضافهٌ ایحاد مطلقاً به حق نمودن و اعتبارعين 
عبد ننمودد البته نتیحه غیرصادقه است. 

والحق ما أضافه الا لی الشیء الذی قیل له کن. 

یعنی: حق تعالی در ایت «انما قولنا لشیء اذا آردناه ان نقول له کن 
فیکون» ": و باز در آیت «نما امره اذا اراد شین ان بقول له کن فیکون" »تکوین و 
تکون را اضافه نفرموده است الا به آن شیء که مأمور به امر«کن» گشته است. پس 
اضافهٌ ایحاد مطلقاً به حق نمودن وعین عبد را مدعل ندادن البته نتیحهُ غیرصادقه است 


(۲) س ۱۱ ی ؟. 


(۳) س ۳۶ کی ۰۸۲ 
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پس" رجوع فعل به وجود باشد آعنی به حق [۱۱۸-رل و در مثال تانی اضافت 
تکوین به حق تعالی معا ار نست بعین عبد نیز آفاده نتیحه غیرصادفه می کندء حه امر 


از حق -سبحانه و تعالی- است و تکون و امتثال امر از عبد. پس اضافت ایحاد مطلقا 


به باری تعالی بی اعتبار عين عبد از صدق عاری باشد. 
و مثاله [ٍذا آردنا آن ندل ان وجود العالم عن سبب فنقول کل حادث فله سبب فُمََا 
الحادث والسبب. ثم نقول فی المقدّمة الأخری والعالم حدث فتکرر الحادث فی 
المقدمتین, والثالث قولنا العالی فانتح آن العالم له سبب. 


بعنی: مثال آنجه گفتيم که حاره‌ای نیست | ز اشتمال دلیل مر سه حیز را بر 
نظام مخصوص وشرط مخصوص, تا نتیجه اش صادق باشد انست که چون خواهیم که 
دلیلی دگر بر این که وجود عالم حاصل او سبب است که موجد اوست. گوییم: « کل 
حادث فله سیب و العالم حادث فالعالم له سیب . و این شکل رابع است و رد کرده 
می‌شود به شکل اوّل» به اينکه مقتمه ثانیه را که «العالم حادث» است صغری 
سازیی و مقدّمه اولی را که « کل حادث فله سبب» است کبری کنیم لاحرم جنین 
شود که: «العالم حادث و کل حادت فله سبب». پس نتیحه دهد که «العالم له 
سبب» . لاجرم واضح شد که به مراعات نظام مخصوص و شرط مخصوص در میان این 
سه جیز که عالم و حادث و سب است نتیجهُ صادقه متأتی می گردد. 


و ظهرفی النتيجة ماذ کرفی المقدمة الواحدة وهوالسب. فالوجه الخاص هوتکرار 
الحادث. والشرط الخاص عموم العلة لا العلة فی وجود الحادث السببٌ؛ و هو 

عام فی حدوث العالم عن اه آعنی الحکم. فنحکم علی کل حادث آن له سیب 

سواء کان ذلك السیب مساویاً للحکم آویکون الحکم آعم منه فیدخل تحت 
حکمه. فتصدق النتيحة. 

و ظاهر شد در نتیحه آنحه در مقذمه واحده مذکور کشت که آن «فله سبب)) 


ی 


ست. یس وحه خاص تکرر حادث است که حد اوسط است. 

و بدان جهت تسمیه به «وجه» کرد که محمول از آن روی مغایر است مر 
موضوع را [ که] نسبتی از نسب اوست و وحهی از وحوهش. و این سبب‌یعنی «ماله 
السبب)) اعم است از عالم و حدوث او جه صفات و اسماء الهیّه از عالم نیست. از 


(4) قا: و مثاله اذاردنا سبحانه و تعالی + پس. 
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این روی که نه از موجودات خارجی است با آنکه در فیضان از حق تعالی محتاج است 
به سیب و مراد از ««هوعام» حکم است. یعنی حکم به اینکه «ماهو حادت فله سبب» 
حکم عام کلی است خواه حادت باشد به حدوت رمانی» حود مخلوقات» 8 یه حدوت 

و لهذا ارداف کرد به این قول که: پس حکم می کنیم بر هر حادث به اينکه او 
را سبب است خواه این سبب مساوی باشد مر حکم را یا حکم اعمّ باشد از او. 
(۱۸- پ| پس او داخل بود تحت الحکم لاجرم نتیحه صادق باشد. 

آنچه بتقدیم رسید ترجمه متن بود مشحون به بندی از شرح. و توضیح کلام 
انست که" 

مراد از «سبب» در فول شیخ سقدّس سر که می گو ید: «سواء کان 
[ ذلك ] السیب مساو یا» حد آوسط است که سبب ربط است میان محمول نتیحه و 
موضوعش: جنانکه ار حد اوسط به لفظ علت تعبیر کرد آنحا که گفت: («والشرط 
المخصوص ان یکون الحکم اعمٌ من العلة او مساو یا» . و مراد ازحکم اکبر است. 
چه ممکن نیست که حکم اعمّ باشد اگرچه مساواة بینهماممکن است از آنکه مراد از 
«حکم» اینجا محکوم علیه تواندبود که آن کل حادث استء چه ممکن نیست که حمل 
حکم اینجا بر نسبت حاصله بین الموضوع والمحمول کنند, زیرا که این نست وصف 
کرده نمی‌شود به اینکه اعمٌ است از طرفین؛ یا اخص یا مساوی طرفین؛ بلکه وصف 
کرده می شود بدین امور بحسب نسبت اخری, وقتی که لازم اید آن نسبت از صدق این 
کما یقال: «ادا کان الشی حسادناً کان له سبب». پس میات «حادت» و میان 
«ماله السبب» مساوات است؛ و اين در شرطیه است نه در حملیه. 

و محکوم علیه اگر اعم باشد از قول او که «فله سبب» ا ست, لازم می‌آید 
حمل احص بر اعم» و این محال است از برای عدم صدق «الحیوان ناطق والحسم 
فله سبب» وقتی که از حادث حدوث ذاتی اراده کنیم از انکه صادق می‌اید که 
گوییم: «کل ما له سبب فهو حادث بالحدوث الذاتی» لاحرم بینهما مساوات باشد. 

و مثال اعم بودن حکم که محکوم به از سبب که حدٍ آوسط است. قول ماست 
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که «کل حادث فله سبب» وقتی که اراده کنیم ار حادث حدوث زمانی: از آنکه 
«ماله السبب» گاهی حادث باشد به حدوث زمانی, وگاهی حادث باشد به حدوث 
ذاتی. یس اوسط در هر دو حال داخل تحت حکم الا کبر باشد و نتیحه صادق بود. 
فهذا ایضاً قد ظهر حکم التثلیث فی ایجاد المعانی التی تقتنص بالادلة. فاصل 
الکون التثلیث ولهذا کانت حکمة صالح علیه الملام التی آظهر اللّه فی تأخیر 
آخذ قومه لاه آبام وعداً غیر مکذوب. 
بعنی: حود اصل کون مبنی بر تثلیت ود حکمت صالح -علیه السلام نیز 
در اهلاك قومش مبنی بر تثلیث ٩[‏ ٩۱-ر]‏ امد پس اهلاك کرد ایشان را حق 
«وغدا» اگر منصوب باشد خبر « کانت» بود, وا گر مرفوع باشد اعراب او 
فانتح صدفاً وهو الصيحة التی آهلکهم اه بها فأاصبحوا فی دبارهم جائمین. 
پس نتیحه داد تثلیت نتیحه صدق که آن صیحه است که ایشان را حق تعالی 
شدند. 
فاول یوم من الثلانة اصفرت وجوه القوم ؛ وفی الثانی احمرت وفی الثالث اسودت. 
قلما کملت الثلائة صح الاستعداد فظهرکون الفساد فیهم فسمی ذك الظهور 
هلا کا؛ 
پس در روز اول روی ایشان زرد شدء و در روز دوم سرخ گشت. ودر روز 
سیوم سیاه شد. و حون استعداد وصول به عالم احراوی کمال یافت یس ظاهر سد 
و شیخ -قدّس سر کون را به فساد اضافت کرد تا معلوم شود که هر فساد 
۹ ۳ م7 ۳ . . ۰ ۲ 
مستلزم کونی دیگر است که پیشتر نبود. ولهذا فرمود که: یس این ظهور تسمیه کرده 
شد به هلال . 
فکان اصفرار وجوه الاأشقباء فی موازنة (سفار وجوه السعداء فی قوله تعالی «وجوه 
بومید مسفرة » من السفور وهوالظهونه کما کان الا صفرار قی اول بوم ظهور علامه 
لشقاء فی قوم صالح. ثم جاء فی موازة الاحمار لام بهم قوله تعالی فی 
السعداء «ضاحکة »» فان الضحك من الاساب المولدة لاحمرار الوجوه: فهی فی 


۲۵ 


۱۹ شرح فصوص الحکم 


السعداء احمرار الوجنات. ثم جعل فی موازنة تغییر بشرة الاشقیاء بالسواد قوله تعالی 

«مستبشرة » و هوما آّره السرورفی بشرتهم کما آثر السواد فی بشرة الأشقیاء. ولهذا 

قال فی الفر یقین بالبشری. آی بقول لهم قولا بُرفی بشرتهم فیعدل بها الی لون لم 

نکون البشرة تتصف به قبل هذا. فقال فی حق السعداء «ببشرهم رتهم برحمة منه و 

رضوان » و قال فی حق الاشقیاء «فبشرهم بعذاب الیم » فأثرفی بشرة کل طاشهة 

ماحصل فی نفوسهم من آثرهذا الکلام. فما ظهر علیهم فی ظاهرهم الا حکم ما 

استقر فی بواطهم من المفهوم. 

یعنی: زردی جهره اشقیاء در مقابله روشنی وجوه سعداء است که حق 
-سبحانه و تعالی- می‌فرماید: «وحوه یومند مسفرة» . یعنی روشن و نورانی + لا جرم 
علامت سعادت در روز قیامت اسفار وحوه سعداء شد جنانکه علامت شقاوت قوم صالح 
ر سعلیه السلام-- در روز اول رردی جهره آمد و در مقابل احمرار وجوه ایشان 
[۱7۹-پ] در حق سعداء فرمود: «ضاحکة», حه خنده سبب سرخی وحه است و در 
مقابل تغییر وحوه اشقیاء به سواد در وصف سعداء «مستبشرة» گفت» ریرا که استبشار 
اثر سرور باطن است در بشره, حنانکه سواد وحه اثر اندوه باطن اشقیاء امد. ولهذا 
حضرت حق --سبحانه تعبیر حال فریقین به «بشری» کرد. پس درحق سعداء فرمود 
که: «یبشرهم ربهم برحمه منه و رضوان» * و درحق اشفیاء فرمود: («فیشرهم بعذاب 
آلیم»" . 

پس آنجه ازاثر این کلام در باطن ایشان بحصول پیوست تأثیر کرد در" بشره 

ایشان؛ لاجرم پیدا نشد بر ظواهر ایشان. مگر حکم آنجه استقرار یافت از مفهوم در 
باطن ایشان. 

فما آثرفیهم سواهم کمالم یکن التکوین الا منهم. فاته الحجة البالغة. 

این کلام رجوع است به آنحه شیخ الا در صدد تقر یر او بود. یعنی ایشان اند 

که تأثیر می کنند در انفس خود بحسب استعدادات خویش و بحسب قبول فیض حق و 
امر او» چنانکه تکوین ازغیر ایشان نبود. پس ححت بالغه خدای را باشد بر خلق در 
سعداء و اشقیاء بودن ایشان. «و ما ظلمهم الله ولکن کانوا انفسهم یظلمون» چه‌حق 


(۵) س ٩‏ ی ۰۲۱ (۷) قا : وجدر, 


(0)س ۳ ی ۲۱. () س ۱۰ ی ۳۳ 


۱.- فص صالحی ۱۷ 


اعطای وجود می کند؛ لاجرم اگر استحقاق خر داشته باشد اعطای وجود خیر کند. 
واگر استحقاق شرّ داشته باشد وجود شر اعطا کند. لاحرم سعداء می گویند. بیت: 
کان قندم نسیستان شعرم هم زمن می رو ید و من می خورم 
و درمخاطبه اشقیاء می گوید, بیت: 
گر بکاری خسته ای خود کشته ای ورحر بروفزدری خود رشته[ آی | ۵ 
فمن فهم هذه الحکمة و قررها فی نفسه و جعلها مشهودة له ارح نفسه من التعلق 
بغیره و علم آنه لایی علیه بخیر ولابشر الامنه. وأعنی بالخیر ما یوافتی غرضه ویلانم 
طبعه و مزاجه و آعنی بالشر ما لایوافق غرضه ولایلاتم طبعه و لامزاجه. و بقیم 
صاحب هذ! الشهود معاذیر الموجودات کلها عنهم وان لم بعتذروا و بعلم آنه منه 
کان کل ماهوفیه کما ذکرناه اولا فی آن العلم تابع للمعلوم؛ فیقول لنفسه اذا جاءه ۰ 
مالایوافق غرضه : بدالك آوکتا وفوك نفخ. والّه بقول الحق و هویهدی السبیل. 
پس هر که فهم این حکمت کند و در نفس مقرر سازد و به عين عیان به 
مشاهده او پردازد نفس خود از تعلق بغیر آزاد کند و در یابد که آنجه بر او طاری می شود 
از خیرو شرهم از اوست. 
و مراد از خیر انست که موافق غرض و ملایم طبع و مناسب مزاج او باشد. ۱۵ 
۷۰۱ -ر]: 
و مراد از شرّ آنکه نه موافق غرض باشد و نه ملایم طبع و مزاج بود. 
پس صاحب این شهود اقامت معاذیر همه موحودات می کند و می‌داند که هر 
چه بر او طاری است ازنفس اوست. چنانکه پیشتر گذشت که علم تابع معلوم است. 
پس در اوان طریان غیرموافق و جریان ناملايم در مخاطه نفس خویش ۲۰ 
می گو ید: کسب کردهٌ دودست خو یش می‌اندوزی و به آتشی که دمیده دهان تست 
می‌سوزی. «لله در من قال کاشفاً عن هذه الحال» . بیت؛ 
يك روز عقابی سره از کنگره پرعاست. وزبهر طمع بال به پرواز بیاراست 
ناگه زیکی گوشه یکی سخت کمانی تیری زقضا و قدر انداخت بدوراست 
بیچاره عقاب از الم تیربگفتا از آهن و ازجوب بریدن ز کجا حاست ‏ وب 


۳ چ‌ ۳۳ 
0 


چون نيك نظر کرد پر خویش براو دید گفتا زکه نالیم که ازماست که برماست 


۲۵ 


[۱ 
فص حکمة قلبیةفی کلمة شعيبية 


بدانکه قلب گاهی اطلاق کرده می شود بر نفس ناطقّه, جون مشاهده تواند کرد 
معانی کلیّه و حزیّه راء هر گاه که خواهد. و اين مرتبه مسمّی است نزد حکما به عقل 
مستفاد. 

و تسميهٌ او به قلب از برای تقلب اوست میان عالم عقل محض و عالم نفس 
منطبعه, و از برای آنکه او را به سوی هر عالمی از عوالم خمسهٌ کلیّه وجهی است و در 
این وجوه خمسه منقلب است. 

و این قلب را احدیت جمع است میان اسماء الهیّه. و او راست ظهور به حکم 
هر یکی از اين اسماء بر سبیل عدالت. و او برزخ است میان ظاهر و باطن و ازاو 
منشعب می شود قوای روحانیّه و حسمانیه. و از او است فیض بر هريك از این قوی . 

و در حقیقت این قلب صورت مرتبه الهیّه است. جنانکه روح مرتبه صورت 
احدیت است و لهذا گنحایی همه جیز دارد حتی الحق. لاجرم سچون قلب کثیر 
الشعب والنتانج است و شعیب را --علیه السلامس اولاد و نتایج بسیار بود. و تحمّق به 
مقام قلب داشت. و مشاهد بود معانی کلیّه و جزیّه راء و متخلق به اخلاق الهیه» و فایم 
به عدلی که سبب وجود عالم است. و امر به ایفای حقوق در مکیال و منزلت به 
قسطاس مستقیم به مقتضای استعداد هريك از خلایق [می کرد ] شیخ حکمت قلبیه 
را اضافت به کلمه شعیبیه کرد. 

اٍعلم آن القلب -اعنی قلب العارف باللّه-هومن رحمة الله» و هو آوسع منهاء فانه 
وسع الحق جل جلاله و رحمته لا تسعه : 

یعنی ؛ بدانکه قلب -أعنی قلب عارف بالله ازرصمت حضرت الهی 
است, و او آوسم است از رحمت, از آنکه دل را سعت گنجایی حق هست. و قدحاء 
فی الحدیت المٌدسی اه تعالی قال: «ما وسعنی آرضی ولاسمائی ولکن وسعنی قلب 
عبدی المومن التقی النقی ». دانی چه می گوید, می فرماید؛ بیت : 
به رکجا که بجو یی مرانخواهی‌یافت دل استمطلب‌من گرمراطلبکاری 


۲- فص شعیبی ۹ 


رعرشر,و کرسی ولوح وقلم فزون باشد دای خراب که اورابهیچ نشماری 
خموش وصف دل اندربیان‌نمی گنجد | گربهرسرمویی دوصدزبان‌داری 

مّا این صفت دلی است که عارف بالله باشد. جه دل غیر او قلب مصطلح 
عندالخواص نیست, وشرط آنست که عارف بالله باشد زیرا که الله مجمع جمیع 
اسماء الهی است و قلب قابل همه فیضانات اوست, لاجرم معرفت او مستلزم معرفت 
اسماء اوست؛ و معرفت سایر اسماء مستلزم معرفت او نیست. 

و ابنجا مراد از رحمت انست که حق بدان تعطف و اشفاق و مرحمت می کند 
بر عباد خویش, و موهبت وحود بدان ارزانی می‌دارد نه نفس وحود؛ جه قلب اوسم از 
وحود نیست. و لهذا گفت که: قلب از رحمت اللّه است. یعنی صادر است از او و 
فرمود که حق راحم است و مرحوم نی. 

پس اگر رحمت به معنی وجود بودی, همچنانکه حق را موجود گُفتن صادق 
است» مرحوم گفتن نیز صادق بودی. 

هذا لسان العموم من باب الاشارق فان الحق راحم لیس بمرحوم فلاحکم للرحمة 
فیه, 

یعنی: آنجه گفتيم که رحمت را سعت احاطه او نیست» لسادن عموم خلایق 
است و بر معتقد علمای ظاهر مطابق که حق نزد ایشان راحم است مطلقا» و به 
هیچ وجهی از وجوه مرحوم نیست. پس رحمت را در وی حکم نتواند بودء اما به لسان 
اهل تحقیق هم راحم حق است و هم مرحوم اوه وهم عالم حق است وهم معوم او پیت 

اوست هست مطلق اینجا غیرنیست زانکه اینجا کعبه‌نی ودیرنیست 
و اغیار که مسمّی است به عالم» عين اوست. ۱ 
در مدهبت اهمل کشف وارباب شهود عالم همه نیست حز تفاصیل وحود 
جندین صور ارحه ظاهرآً روی نمود جود در نگری نیست بجزيك موحود 

پس رحم نکرد حق مگر نفس خود را؛ لاجرم اوست راحم در مقام جمع 

احدیت, و اوست مرحوم در مقام تفصیل و کثرت. پس متحقق بدین مقام را در مخاطبه 
یار کلام اینست. بیت: 

هم یارنویی مرا هم اغیار تویی بیگانه تو یی محرم اسرارتویی 

هم درد دهندة دل زار تو بی[۱ ۲۱۷ هم صحت حان ودل بیمار تو بی 

و آما الاشارة من لسان الخصوص فان اللّه وصف نفسه بالنفس و هومن التنفیس. 


۳۵ 


۳۵ 


۱۲۰ شرح فصوص الحکم 


اما اشارت از لسان حصوص انست که حق -سبحانه و تعالی- به لسان نبی 
خود نفس خود را بنفس وصف کرد. 

و ((نصس)») بمتح («فا)) ما حوذ است از تفس که ترو یح و دفم کرب است؛ جه 
نفس ارسال هوای حار است از باطن و ایراد هوای بارد از برای ترو یح متنفس از 
کرب؛ چه متنفس را تتفس جزبرای دفعم گرب نیست. 

پس تشبیه کرد نفس الهی را به نفس انسانی, و اضافت کرد کرب را به حسق 
سبحانه, نه از اه حیشیت که غنی است از عالمین» بلکه از آن روی که رب همه 
است؛ و کرب او طلب اسماء الهیّه است که باقی است در ذات احدیت بالقوة ظهور 
خود را و تحمّق اعیان خويش را. پس تنفس کرد و اعیان این اسماء را ایجاد نسودتا 
الهیت ظهور یافت. 

وان الاسماء الالهية عين المسمی ولیس الاهو وانها طالبة ماتعطیه الحقا و 
لیست الحقا ی نطلبها الاأسماء الا العالم. فالالوهية تطلب المالوه» والر بو بية تطلب 
المر بوب 

و اسماء الهته عين مسمّی است از حیثیت وحود واحدیت ذاتیّ اگرجسه 
غیرمسمّی است به اعتبار کثرتش. ونیست مسمّی مگرعین هویت حق, يا نیست ایسن 
تنفس مگرعین هویت ساریه در همه موحودات. 

و این اسماء طالب اند وحود انحه را اعطا می کند حقایق کونیه مرحق را از 
احکام و صفات کونیه. 

و در بعضی نسخ (( ماتعطیه من الحقا)»» است. یعنی اسماء طالب اند اعطای 
حفایق را. 

و سیاق کلام موّیّد ثانی است و بتحقیق حقایق که اسماء طالب اوست 
غیرعالم نیست. پس الوهیت طالب مالوه است و ربوبیت راغب مر بوب. 

و پباید دانست که شیخ -قدس الله سره مالوه [را] در کتبش بمعنی عالم 
استعمال می کند, جه مالوه بمعنی متحیّر و مثبت می‌آید. و اطلاق این دو معنی بر عالم 
مناسب است ا گر حه بمعنی معبود و مفزع و مسکون الیه نیز می آید. و این معنی مقتضی 
اطلاق سم مالوه است برحق -‌سبحانه و تعالی-. والوهیت اسم مرتبه است. بعنی: 
این مرتبه طلب می کند وجود عالم را که مألوه است جه‌هریکی ازاسماءذات و صفات 
و افعال اقتضا می کند محل ولایت خویش راء تا بدان ظاهر شود حنانکه ادر مقدور 


۲ فص شعیبی ۲۱ 


می‌خواهد و قاهر مقهون و خالق مخلوق» ورازق‌مرزوق, و هکذا غیرها. 

و فرق میان الوهیت و ربوبیت [۱۷۱-پ] انست که الوهیت حضرت همه 
اسماء است اسماء ذات و صفات و افعال؛ و ربوبیت حضرت اسماء صفات و افعال 
است فقط و لهذا از مرتبه الوهیت متأخر شد. قال اللّه تعالی: «الحمدالله 
رب العالمین» " . 

و لا فلاعین لها الابه وجوداً آو تقديرا. 

یعنی: اگر الوهیت و ربوبیت طالب مألوه و مر بوب نبودی, هیچ يك از این دو 
متحمّق نشدی. چنانکه ابوت بی‌ابن و بنّت بی آب متحمَق نمی گردد» چه این دو از 
قبیل متضایفین آند. 

و جون این معنی محقّق گشت که تحمّق الوهیت و ربوبیت موقوف است به 
مألوه و مربوب؛ پس عینی نیست الوهیت و ربوبیت را مگر به مالوه و مر بوب که عالم 
است» خواه موحود باشد به وجود حقیقی و خواه مقذر. پس جواب «!» محذوف 
است؛ و بیش از «فلاعین لها» شرط مقذر. 

والحق من حیث ذاته غنی عن العالمین. والربوبية مالها هذا الحکم. فبقی الامر 
بین ماتطلبه الربوبية وبین ماتستحقه الذات من الغنی عن العالم. و لیست الربوبية 
علی الحقبقة والا تصاف الاعین هده الذات. 

و حق از روی ذاتش غنی ازعالمین [است ]؛ و ربوبیت را این حکم نیست 
حه او را غنا نیست از مر بوب. یس امر دانر شد میان غنای ذاتی و افتقار اسمانی. 

پس واجب شد تنزیل کردن هریکی را در مقامش؛ لاجرم می گوییم: غنا از 
روی ذات است که اگرعالم باشدونباشد, در ذات تغییر نیست و او بر حال خود است؛ 
ارلا و ابدا نزد وود عالم و عدمش. 

برق استغنا جنان اینجا فرونعت . کر تف اوصد جهان اینحابسوعت 
صد حهان اینجا فرور یزد بخاک گرجهان نبود در این‌عضرت چه‌باک 
گر دوعالم شد همه یکبارونیست . ورزمین سنگی همان انکار نیست 
گر نماند از دیوو از مردم اثر از سریک قطره باران درگذر 
گر شد اینجا حزو و کل کلی تباه کم شد از روی زمین یک برگ کاه 
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گربه یک ره گشت این نه طشت گم قطره‌ای از هفت دریا گشت کم 
اینکه می گویم بقدرفهم تست مُردم اندر حسرت فهم درست 

و امّا افتقار از حیتیت ربوبیت و الوهیت است و حون ربوبیت صفت دأات 
غنیه است و صفت در احدیت عین موصوف؛ لاجرم شیخ می گوید که: ربوبیت نیز در 
حقیقت نیست مگرعین این ذات. پس ذات را غنا است از عالمین از وجهی که آن 
وحه احدیت متعالیّه است ارنسب و اضافات. [۱۷۲ -ر] و او را افتقار است به همه از 
وجهی دیگر که وحه واحدیت طالبه است مر نسب و مظاهرش را. 

فلما تعارض الامر بحکم النسب ورد فی الخبر ماوصف الحق به نفسه من الشفقة 
علی عباده. 

یعنی: جون متعارض شد امر الهی بحکم نسب و اضافات از صفات حقیقیه و 
اضافیه متقابله» چون قهر ولطف و رحمت و نقمت»حضرت الهی شفقت را بر بندگان 
اضافت به نقس خود کرد که «والله روف بالعباد» " . 

و شففقت عین رحمت است پس شفقت رحم کرد هم عباد خود را و هم 
اسماء خو یش را که طالب عباد بودند به اظهار آنجه حمال سلطنت اسماء در او نماید 
از اعبان عالم؛ جه اعیان عالم سبب ظهور کمالات اسماء است و رابطه تمامی 
ریوبیت اوست. 

فاول ما نقس عن الربويية بنفسه المنسوب الی الرحمن بایجاده العالم الذی تطلبه 
الربوبية بحقیقتها و جمیع الأسماء الالهية. 

ول آنحه حق از ان نفس زد به نفس رحمانی و ازاله کرب کرد صفت 
ربوبیت بود بعد از ان جمیع اسماء الهیه؛ جه ربوبیت و همه اسماء الهیه اقتضای 
وحود مربوبات و اظهار مظاهر اسماء و صفات کردند و خارخار تقاضای ایشان که 
منز کرب است مستدعی تیفیس گشست به نفس رحمانی» که عبارت است از ایجاد 
عالم در خارج. و قیام همه عالم بامتداد آن‌نفس است. بیت: 
ای آننکه ترا درره دانش هوسی است . يك‌حرف بس است گردرین خانه کسی‌است 
عالم همگی يك نفس رحمانی است ‏ آری نشنیده‌ای که عالم نفسی است 

فیثبت من هذا الوجه آن رحمته وسعت کل شیء فوسعت الحق. فهی آوسع من 
3 
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القلب و مساوبة له فی السعة. 
جود غرض شیخ -قدس الله سره درتقر برعبارت به لسان اشارت اثبات این معنی 
بود که حق چنانکه راحم است ا ر وجهی. مرحوم است ازوحهی دیگر؛ اینجا تصر یح به 
مقصود کرد که رحمت را سعت همه حیز است خواه اسم باشد آن حیز و خواه عین» 
او اوسم از قلب باشد؛ جه ملاحظه حق بحسب حمیع اسماء است و قلب و هرچه اسم 
و ۶ ۲ بن 4 ۳ و 
۰ س__ 
عیان ومظاهرثر, هست. اما سعت نفس خویش نیست. و اگرملاحظه این معنی کرده 
قلب در او مدرج است قلب را در سعت مساوی رحمت توان داشت» بلکه اگر 
[۱۷۲-پ ]| حقیقت قلب را جنانکه هست-- بشناسی در مخاطبهٌ او گویی: 
دلا همای وصالی بی حرا نیری. ‏ ترا کسی نشناسد نه آدمی‌نه پری 
م2 ۰ 1 ۰ ۰ ۳ ۳ ِ ۰ مم ‏ 
کهی بخاك درامیزی ازوفا و دمی عرش و فرش و حدود دو کون بر گذری 
تو دلبری نه دلی» ليك بهر حیله ومکر. بشکل دل شده‌ای تا هزاردل ببری 
هدا مضی. 
قال اللّه تعالی: «ریا وسعت کل شیء رحمة و علماه احاط بکل شیء علماهه و 
رجمتی وسعت کل شی ۶» . وفال : (رما وسعنی ارضی ولاسماتی ولکن وسعنی قلب 
عبدی المومن» . 
پس چون شخ درسمتر رحمت سخن گفت. و آن را اوسع ازقلب یا مساوی 
او داشت» کفت: «هذا مضی» . یعنی این گذشت , و فرمود: 
ثم لعلم آن الحق تعالی کم ثبت فی الصحیح بتحول فی الصور عدد التجتی» ون 
الحق تعالی [ذا وسعه القلب لابسع معه غیره من المخلوقات فکانه بملوة. 
شیخ. قدّس سرم می خواهد که بیان اتساع حق کندء‌وایمانی‌می‌نمایدلطیف 
بر اصلی شر یف که تقلب قلب بدو مستند باشد و آن تحول الهی است در تحلیاتش. 
جنانکه ثابت شد در حدیث صحیح. و جون تحلی بحسب استعداد متحلی له است یس 


(۳) س ۰ ی ۰۷ س ۱۵ ی ۰۱۲ س ۷ ی ۰۱۵۲ 


۳۵ 


۳۵ 


۲4 رح فصوص الحکم 


قلبی که سعت حق داشته باشد نتواند بود مگر کسی را که استعداد جمیم تجلیّات ذاتیه 
الهیّه و اسماییه حاصل کرده بود. و حون قلب متصف شودبه سعتحق؛ غیرحق از مخلوقات 
در او نگتحد از برای فنای غیرحق در اوان تحلی حق در نظر متحلی له. جنأنکه اگر به 
احدیت تجلی کند کثرت اضمحلال یابد, و اثثینیت متلاشی شود لاجرم متجلّی له را 
شعور به نفس خویش نماند. پس به کدام دیده ملاحظه غیرکند و ذات خود را نبیند 
مگرعین حق. بیت: 
گر نشانی ز دوست دريابم ‏ من در آن لحظه بی‌نشان باشم 
سار جون در کتسار می‌آید من که باشم که در میان باشم 
و احتفای اغیار نزد ظهور انوار حق درنظرمتحلی له حون اختفای کوا کب است 
عند طلوع الشمس» با وجود بقای اعیانش. و چود سعت مقتضی اثنینیت بودجه هیچ 
جیز موصوف به سعت نفس خویش نمی گردد؛ لاجرم شیخ به تعبیر معنی این کلام قیام 
نمود که: 
ومعنی هذا آنه (ذا نظر الی الحق عند تجلیه له لایمکن آن ینظر معه لی غیره. 
یعنی: معنی آن باشد که وقتی که حق او را تحلی کند ممکن نباشد که با 
وحود حق [۱۷۳-ر] بغیر حق نظر کند. بیت: 
آنکه اندر حهان نمی گنجد در میان دل حزین مسن است 
من ز خود گشته غایب او حاضر ‏ عیش بایارهمجنین جه خوشس است 
اری این مقام اختفای اغیار است به نور واحد فهّان‌واوان دوبان جلید از حرارت 
نان و هنگام تلاشی قطره در تلاطم امواج بحرز خار. بیت: 
ای دل ارآشنای این کویی . وصل بیگانگان حه می‌جویی 
بگذر از خود که درحریم وصال . . درنگنجی اگرچه يك مویی 
شسته گردد گلیم اقبالت. دست ازخویشتن اگرشویی 
حوی جویان بسوی دریا رو ازجه سرگشته اندرین جویی 
چونکه با بحر آشنا گشتی بکش ازتن لباس دوتویی 
غرقه بحر وحدت ار باشی خود نماند تویی وهم او یی 
وقاب العارف من السَعةَ کما قال آبویز ید البسطامی : «لو آن العرش وماحواه مان 
الف آلف مرة فی زاو بة من زوابا قلب العارف ما احس به ». 
یعنی: دل عارف درسعت و گنجایی در آن مرتبه است که شیخ بسایزید 
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بسطامی -قس الّه روحه از آن خبر می‌ دهد که: اگرعرش و آنجه عرش‌احساطه 
او کرده باشد صد هزار بار هزار در زاو یه ای از زوایای دل عارف باشد احساس آن 
نکند؛ جه دل را درحال تحلی غیرمتتاهی نسب غیرمتناهیه حاصل می گردد» و عرش و 
آنحه دروی است به هر مقداری که فرض کرده شود حز متداهی نخواهد بود و در ميان, 
متناهی و غیرمتناهی نسبتی نیست . 
و قال الجنید فی هذا المعنی : (ن المحدت آذا قرن بالقدیم لم یبق له آن وقلب 
بسع القدیم کیف بحس بالمحدث موجودا. 
بعنی: شیخ جنید --قدس الله روحه در این معنی گفت: جود محدت با 
قدیم قر ین گردد اثری از محدث باقی نماند و دل که قدیم در او گنجیده باشد محدث 
را حگونه احساس کند. بیت؛ 
صورت بی صورتر بی حلٌ غیب اینه دل راست در مضمون حیب 
گرجه آن صورت نگنحد درفلك نی بعرش و فرش و در یا وسمك 
زانکه محدود است ومعدوداست آن انته دل را نباشد حد بدان 
عقل اینحاساکت آمد یا مضل زانکه دل با اوست‌با خوداوست دل 
و اذا کان الحق بتنوع تجلیه فی الصور فبالضرورة یتسع القلب و بضیق بحسب 
الصورة التی بقع فیها التجلی الالهی؛ فانه لابفضل شیء عن صورة مابقع فیها 
التجلی. فان القلب من العارف آو الانسان الکامل بمنزلة محل فص الخاتم من 
الخاتم لابفضل بل بکون علی قدره و شکله من الاستدارة ان کان الفص مستدیراً آو 
من التربیع والتسدیس والتئمین وغیرذلك من النکال ان کان الفص مربعاً آو 
مسدساً آومتمناً آوماکان من الأشکال. فان محله من الخاتم یکون مثله لاغیر . 
یعنی: حون تحلی کند حق به شئون صور متنوعه» و ظاهر شود به آنجه در غیب 
مطلق است. هر اینه بحسب ان تحلی استعدادات قلب متنوع گردد. پس متسم گردد و 
تنگک شود دل بحسب صوری که تحلی در آن صور واق است؛ جه آن صور دل را 
استعدادی مناسب تحلیّات خو یش می‌بخشد, و حنان کند که از دل جیزی بر او زاند 
نیاید. و | ین قلب متحلی له غیرعارف کامل را نباشد؛ جه دل عارف است که مرات 
ذات الهیّه و جمیع شنون اوست از برای خلو او از احکام جزيهُ مقیده. لاجرم منصیغ 
شود به مقتضای صور متخیّله که حا کم است بر ویو قلب غیر او مرات ذات است از 
حیثیت معینه و شأن مقیّد» و فارغ نیست از احکام جزییه. پس منصبغ می‌شود تجلی به 
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صبغ آو و بر طهارت اصلیه و اطلاق خو یش باقی نمی ماند. 

و تلخیص کلام در اين مقام انست که آیینه را حکم است. در ظهور صور 
بحسب او و صور را نیز حکم است در ایینه ای که ظاهر می شود صور در وی» و هر 
یکی را از اين دو احکام است بحسب ظاهر و باطن. 

و حون ذکر کرد که قلب فاضل نمی آید از صور متحلیه, تشبیه کرد قلب را به 
محل فص و صور متجلیه را به فصء که اگرنگین مستدیر باشد موضع نگین نیز مستدیر 
بود» و اگرمر بع ومثمن باشد محل نیز بر آن شکل بود. بیت: 
رنگ دلنم هرنفسی رنگ خیال توبود گرطربی درطربم»ورحزنی درحزنم 

و معقول محض را به محسوس صرف از آن جهت تشبیه کرد که هريك نسخة 
دیگری است؛ چه ظاهر صورت باطن است و باطن معنی ظاهر. 

و در تشبیه مستدیر و مربع و مسدس لطیفه دیگر است و آن لطیفه آنست که 
معنی متحلّی گاهی معنیی باشد بسيط که در وی ملاحظه تعدّد و تکثر را محال نباشد 
پس صورت او نیز [ ۱۷4-ر] مستدیر باشد؛ و گاهی مرگب باشد و او را جهات متعدده 
باشد در ظهور و خما. پس صورت او نیز مشتمل برحهات متعددهٌ متفاوته باشد در فرب و 
نهد از مرکز؛ جه زوایای مربم و مسدس و امثال آن آبعد است از وسط به نسبت با 
غیرثر, از اجزای اضلاع. 

و هذا عکس مایشیر الیه الطامة من آن الحق بتجلی علی قدر استعداد العبد. وهذا 
لیس کذلك ‏ فان العبد بظهر للحق علی قدر الصورة التی بتجلی له فیها الحق. 

و این عکس آنست که طایفه‌ای بدان اشارت می کنند که تحلی حق بر قدر 
استعداد بنده باشد چه اینجا بنده ظاهر شود حق را بر قدر صورتی که حق در او تجلی 
می کند بنده را؛ چه آنجه ذکر کرده شد حکم صورت است در مرات. 

و آنحه اهل حق بدان اشارت کرده‌اند که حق -سبحانه و تعالی- تحلی 
می کند بر قلوب عباد» بحسب استعداداتش؛ حکم مرات است در صورت. و این دو 

بعینهما فیض آقدس و فیض مقدّس است؛ حه اقدس اعطای استعداد 
7 ده و فیض مقدّس مترتب می گردد بر آن استعداد. 

همحنین تحلی غیبی از باطن اعطا می کند قلب را استعداد, بحسب صورتی که 
متجلی است در وی؛ و تحلی از ظاهر مترتب می‌شود بر استعداد عین» بحسب باطن؛ و 
آن هر دو حق است. و لهذا فرمود: 
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و تحر برهذه المسالة آن للّه تجلیین : تجلی غیب و تجلی شهادة ؛ فمن تجلی الغیب 
بعطی الاستعداد الذی بکون علیه القلب. ؛ 
یعنی: تحقیق این مساأله آنست که حق تعالی را بحسب اسم باطن و ظاهر دو 
تحلی است: 
تحلی غیب که آن تحلی ذاتی است که بدان تحلی ظاهرمی‌ شود هویت حق؛ 
7 و ‌ّ 
و عین ثابته می کردد با استعداداتش. 
تحلی اول. اری؛ بیت : 
اولاً از*فیض اقدس‌قابلیات ووحود داده وزفیض مقدس بل لا ء کرده ای 
و هو التجلی الداتی الدی الغیب حقیقته . 
وهوالهو بة التی بستحقها بقوله عن نقسه «هو». فلایزال «هو» له دا نما آبدا. 
یعنی: تجلی غیبی هویت الهیّه است که حق این هویت را از نفس خود 
مستحق است یس زایل نمی شود هو یت حق, بلکه ثابت است او را این" هویت ابدا؛ 
بطر یق دوام درمقام احدیث وجمعش, و همچنین در مقام تفصیل نیز؛ جه هر عینی ر 
هویتی است فانم به هویت حق. 
فاذا حصل له ساعنی لاقلب - هدا الاستعداد» تجلی له التجلی الشهودی فی 
الشهادة فرآه فظهر بصورة ماتجلی له کما ذکرناه. فهوتعالی آعطاه الاستعداد بقوله 
«اعطی کل شیء خلقه»؛ ثم رفع الحجاب بینه وبین عبده فرآه فی صورة معتقده. 
[4 ۱۷ -پ] فهو عین اعتقاده. فلابشهد القلب ولاالعین آبدا لاصورة معتقده فی 
الحق. 
پس حون دل بنده را این استعداد حاصل شود تحلی کند حق او را به تحلی 
شهودی در شهادت؛ لاجرم بیند دل بنده حق را در اين تحلی» و ظاهر شود به صورت 


(۵ ) قا: او را آن. 


)٩(‏ قا: عبارت «که حق این... او را اين» نبود. 


۳۵ 


1 ۱ 
1:۲۸ ۱ شرح فصوص الحکم . 


یس حق تعالی بنده را استعدادی بخشد جنانکه می گو ید: « أعطی کل شیء 
خلقه»۲ بعد از آنه حجاب را که میان او و بنده است بردارد, و بنده حق را پیند در 
صورت معتقد خود. یعنی مرئی عین اعتقاد عبد باشد نه غیر ان حه او را از حیثیت 
اعتقاد خاص می‌بیند» و حق عین اعتقاد اوست که «آنا عند ظنّ عبدی بی». یس 
مشاهده نمی کند قلب به عین بصیرت و به عین حسی حق را مگر به صورت معتقدش . 

و این تعمیم حکم آنست تا شامل باشد کامل و غیرکامل را. و کامل مشاهده 
می کند حق را در مقام اطلاق و تقیید به تنز یه و تشبیه. و غیرکامل با منزه است فقطء 
یا مشبّه فقط, يا جامع است در میان هر دو؛ لیکن تقیید می کند حق را به بعضی 
کمالات دود البعض. بیس حق را حز بحسب اعتقاد خود مشاهده نمی کند. اری؛ تووبه 
هر عقیده او را حویان و او درمخاطبه تو گوبان. بیت: 


من آن ماهم که اندر لامکانم 
ترا هر کس بسوی خویش خواند 
مرا هم توبه هررنگی که خوانی 
گهی گویی خلاف وبی‌وفایی 
به پیش کورمن هیجم. خیالم 


گلابه جندر بری بر سر و جشم 


مجومارا برون درعین جانم 
ترامن جزبسوی تونخوانم 
ام مٍِ ِ ۱ 
اهر رنگین وگر سنگین بدانم 
بلی تا توچنینی» من چنانم 
9 ی 1 
به پسیس کوش کرمن بی ز بانم 
فروشوچشم از گل من عیانم 


فالحق الذی فی المعتقد هوالذی وسع القلب صورته. وهوا لذی بتجلی له فیعرفه. 

فلا تری العین الا الحق الاعتقادی. 

یس حقی که قلب به سعت آن موصوف است حقی است متحلی در صور 
اعتقادات. و اوست که متحلی می‌شود مر قلب را بحسب اعتقادش؛ لاحرم 
می شناسدش. وا گر تحلی کند بحسب اعتقاد غیر او نشناسداو را, و انکار کند. یس 
نمی‌بیند دیده در دنیا و اخرت در حالت تحلی؛ مگر حقی را که ثابت است در 
اعتقادات . 

ولاخفا ء بتنوع الااعتقادات : قمن قیده آنکره فی غیر ما شده هه و اقربه فیما قیده 

[۱۷۵-ر] به (ذا تجلی. ومن أطلقه عن التقیید لم ینکره و آقربه فی کل صورة 

بتحول قیها . 


(۷) س ۲۰ ی ۰.۵۰ 


۳ فص شعیبی ۶۳۹ 


و پوشیده نیست که اعتقادات متنوع است پس جون تحلی کند هر که او را 
تقیید کرده است انکار کند او را در غیر آنجه او را بدو تقیید کرده است, و اقرار کند 
بدو در آنجه او را بسدوتقیید کرده است. و هر که اطلاق کرده است او را از تقیید جون 
اصحاب اعتقادات کلیّه و حزریه از کاملان و عارفان, انکار نکند و اقرار نماید در هر 
صورتی که متحول شود. بیت: 
رجشم مردم صورت پرست‌پنهانی وليك درن ظراهل دل هویدایی 
چونورچشم حسینی یگ نه‌نشناسد بهرلباس که ای‌نازنین برون آیی 

و بعطیه من نفسه قدر صورة ماتجلی له الی مالابتناهی» فان صور التجلی مالها نهاية 
تقف عندها, 

و تعظیم کند صورتی را که حق او را در او تحلی کرده است الی ما لانهایه له» 
و انقیاد احکامش نماید و عبادتی که لایق به مقام اوست بتقدیم رساند» و هم تعظیم 
کند غیر این صورت را از صوری که حق در او تحلی می کند؛ لا جرم انکار حق نکند در 
جمیح صور تجلیاتش» و محکومان تجلی را انکارنکند اگرجه هریکی نامی دیگربر او 
نهند. و نشانی دیگر از او دهند بلکه اصحاب صور تجلیات را تعظیم کند خواه از 
اصحاب ظاهر باشد و خواه ار ارباب باطن, جه تجلیّات حق و صور اد را نهایتی نیست 
که کامل عارّف و حق شناسی واقف نزد او وقوف کند. بیت: 

مُردّمی‌باید که باشدشه شناس. تاشناسدشاه‌رادرهرلب اس 

و کذاك العلم له مالهغاية فی العارف یقف عندهاء بل هوالعارگ فی کل زمان 

بطلب الر بادة من العلم به. «رب زدنی علماً »؛ «رب زدنی علماً»؛ «رب زدنی 
علما», فالأمر لایتناهی من الطرفین. 

و همجنین علم به حق تعالی در قلوب عارفان غایتی ندارد که عارف نزد او 
وقوف کند» بل عارف در هر زمان طلب ز یادت کند از علم که «رب زدنی علما» . 
لا جرم امر حق متناهی نیست از طرفین: از طرف حق به تحلی و از طرف عبد به علم 
بالله . 

هذا [ذا قلت حق و خلق ؛ فاذا نظرت فی قوله «کنت رجله التی بسعی بها و بده 
التی ببطش بها و لسانه الذی یتکلم به » الی غیر لك من القوی؛ و محلها الذی هو 
الأعضای لم [۱۷۵-پ] تفرق فقلت الم حق کله آو خلق کله. فهو خلق 
بنسبه وهوحق بنسبة والعین واحدة. فعین صورة ما تجلی عين صورة من قبل دلث 


۳۵ 


۳۵ 


۶:۳۰ شرح فصوص الحکم 


جلی :هو المتجلیوالمتجلی لد 

و اين وقتی است که بواسطهٌ نظر به مقام جمع و تفصیل و سبب تمییز بین 
المقامین اثبات حق و اثبات خلق کنی, اما حون نظر در قول او کنی که گفت: ای 
پویای بنده شوم تابه من پو ید و زبان گویای او شوم تا به من گوید و همجنین سایر 
قوی و محال قوی که اعضاء است فرق نکنیء و گویی: همه حق است تا گویی: همه 
علقی است. پس او حق است به نسبتی, و خلق است به نسبتی, والعین واحدة والحکم 


مختلف. ست: 


حلق است وحق است وحمله حلق وهمه حق 


فیدی نه و هم مقیّد و هم مطلق 
کاینها حو درافتاد نزد مرد نطق 


لیسستا . 


0 م7 

بر یست نورسیده تومگر خبر نداری 
۳ ۲ ۰ ۰ عم ۲ 
قفمر یست‌رو نموده پر نور بر کشوده 
مس هستیت جوموسی نه‌ز کیمیاش زرشد 
بدر ون‌تست مصری که‌تو یی شکرستانش 
شده[ ای ]غلام صورت به مثال بت پرستان 
رسد از کمان پنهان شب و روز تیر پران 
بخدا حمال خود را جو دراینه ببینی 
خردا جه ظالمی تو که ورا حوماه حوانی 
تن تست همحواشتر که برد به کعبه دل 
توبه کعبه گرنرفتی بکشاندت سعادت 


چگر حسود خون شد تومگر جگرنداری 
دل وچشم وام بستان زکسی اگرنداری 
چه غمست اگر چوقار ون به جوال ز رنداری 
جه غمست اگر ز بیرون مدد شکرنداری 
توحویوسفی ولیکن سوی خودنظرنداری 
بسپارجان به تیرش چه کنی سپرنداری 
بت خو یش هم توباشی به کسیگذرنداری 
زچه روش ماه گویی تومگربصرنداری 
همه از حه گشت روش نگراز ین‌شررنداری 
زخری به حج نرفتی نه ازآنکه خرنداری 
مگریزای فضولی که زحق مفرنداری 


فانظر ما آَعجبٌ آمز اللّه من حیث هوبته» وم حیث نسبته الی العالم فی حقا 


ُسمانه الحسنی. 


پس دیده بگشا و نظر کن که جه عحیب است امر الهی تا دریابی که ذاتی 


که بر او طاری می گردد این اعتبارات » از حیثیت هویت واحده است و از حیثیت 
نسبت به عالم و حقایق اسماء حسنی که طلب [۱۷۹ -ر] عالم می کند متکثره. پس به 
اعتبار اول: 


۲-- فص نٌ سعيیی ۲۱ ۶ 


جزیکی نیست نقد این عالم ‏ بازدان وبه عالمش مفروش 
و به اعتبار دوم: 
عاشقان را به جسشم بارنگر دست نا دوست کرده درآغوش 


فشسه‌سن نج‌ومانمه وعین نسم هونمه 

یعنی: وقتی که غیرعین واحده در وحود نباشد یس از عقلاء و غیرعقلاء کیست 
وحیست اینحا, یعنی در همه وجود جز حق هیچ موجود نیست؛ لاجرم آنکه ظاهر 
می شود در صورتی» هم اوست که در صورتی دیگرپیدا می اید. آری؛ بیت: 

گه براید به کسوت حوا. گه در آیدبه صورت آدم 
فر ید درمقام تفر ید به لسان تحر ید از این معنی خبر می دهد که؛ بیت 

گر چه تو صدهزار می‌بینی جزیکی نیست در میانه پدید 

روشنی از بك افتاب بود گر شود در هزارحانه یدید 


شفمن 3د عمه خصه ومن قد خصه عمه 

یعنی: آنکه تعمیم وحود کرد و بسط نمودش بر اعیان.هم اوست که 
تخصیص کرد و خود را به وحود معین ساختش. و آنکه تخصیصش کرد به ماهیت 
معینه ساختشء هم اوست که تعمیم کرد وجود را به نسبت با افراد این ماهیت. 

یا معنی آن باشد که هر که قایل شد به اینکه وحود عام است» بدرستی که 
تخصیصش کرد؛ چه عموم نیز قیدی است مخصص به آنکه قایل شد به اینکه وحود 
معنی خاصه است بدرستی که تعمیمنش کرد به اینکه شامل است بر هر جه در وحود 
است. 
در ذات توحان عاشقان مستغرق ‏ گیتی شده از دو حرف امرت مشتق 
با آنکه منزهی زقیدو اطلاق این طرفه که هم مقیدی هم مطلق 


فماعین سوی عیین فنور عیسنه ظاسمه 
یعنی :حون عین عام‌عین حاص با شدوعین حاص عین عام ؛ پس هیچ عینی غیرعین 
لاعیان نباشد بلکه عين هریکی عین آن عين باشد که دیگری را است؛ لاحرم عین نور 
عین ظلمت باشد و بالعکس از برای اتحاد حقیقت همه که آن عین وحود است. 


۳۲۵ 


۳۵ 


۳۲ شرح فصوص الحکم 


فشمن بففل عن هدذا بجد فی نفسه غمه 
ومایعرف ماقاتا سوی عبدله شمه 
پس آنکه غافل باشد از مام وحدت, باقی ماند در حجاب و ظلمت کثرت؛ 
چه وحدت منبع نور است وکثرت معدن ظلمت. و این معنی را نمی شناسد مگر آنکه 
همت او قوی باشد که قانم نشود به ظواهر علوم. و وقوف نکند ازعلم نزد مبلغ علمای 
رسوم ؛ بلکه قادر باشد بر خرق ححب حاصله ازکثرت صور تا واصل [۱۷ -پ] شود 
بدانچه فکرت را مجالٍ وصول به ساحتِ کبر یای اوست و گوید؛ بیت: 
او هست نهان و اشکاراست حهان بل عکس بود شهود اهل عرفان 
بل اوست همه چه آشکارا چه نهان. گراهل حقی غیریکی هیچ مدان 
«ِن فی ذلك لذ کری لمن کان له قلب» لتقلبه فی آنواع الصور والصفات ولم بقل 
لمن کان له عقل» فان العقل قید فیحصر الأمر فی نعت واحد والحقيقة تأبی 
الحصر فی نفس الامر. 
بدرستی که در این تذکره است آن کس را [ که] قلب دارد. و در آیت دیگر 
می‌فرماید: « ان فی لك لذ کری لأولی الالبات۲)» و «لت» نیز قلب است. 
پس «ذ کری» را به قلب نسبت کرد زیرا که قلب جون محل تحلیات مختلفه 
است از الوهیت و ربوبیت. و منقلب است در صور آن تحلیات؛ لاجرم تذ کر می کند 
آنجه ر بیش از ظهور در این صورت بشّر به و نشأت عنصر یه در یافته بود» و فراموشن 
کرده و نشانر گم شده خود در می‌یابد ومی گوید؛ بیت: 
این زمان جاندامنم برتافتست بوی‌پیراهان پوسف‌یافتست 
قال علیه السلام: «الحکمة ضالة المومن» و نگفت: «لمن کان له عقّل»؛ 
چه عقل آعنی قوت نظر یه از شأن او ضبط اشیاء و تقیید اوست. پس حصر می کند امر 
الهی را که منحصر نیست فی نفس الامر در آنچه ادرالث می کند و حقيقت را به او منم 
می کند از این حصر لازم. بیت: 
دل شناسد که چیست حوهرعشْو عقل رازهره بصارت‌نیست 
فما هو ذکری لمن کان له عقل و هم آصحاب الاعتقادات الذین یکفر بعضهم 
ببعض ویلعن بعضهم بعضا. 


(۷) س ۳۹ ی ۰۲۱ 


۳۲- فص شعیبی ۳۳ 


پس قرآن ذکری نیست آن را که اراد ادراك اشیاء می کند به عقل؛ جه ایشان 
اصحاب اعتقادات جزیّه اند. و هر یکی متقید به اعتقاد خاص؛ لاحرم گمان می‌برد 
که آنجه او اعتقاد کرده است حق آنست و بس؛ و غیر آن را باطل می‌شمارد. پس 
تکفیر می کند و لعنت می کند بعضی از ایشان مر بعضی را. 

وما لهم من ناصرین. فان اله المعتقد ماله حکم فی اله المعتقد الاخر. 

یعنی: حون هر یکی را از اصحاب عقاید خاصه ریش است خاصء که در 
صورت معتقدش تربیت می کند؛ لاجرم ممکن نیست رب او را که عبد رب دیگر را 
نصرت کند, زیرا که به حکم «ولکلَ وجهة هومولیها» وجهه این یکی وحهه دیگری 
نیست ولکن هر یکی ازاین ارباب نصرت, عبدر خویش می کند بحسب [۱۷۷-ر] 
اعتقاد این معتقد. 

و مراد از «ا(» رب حاکم بر معتقد نیست بلکه مراد الهی است مجعول که 
معتقد به تصور و تعمل خویش آن را اله حود ساخته است» و درحقیقت این اله قادر 
نیست برنصرت معتقد خودء پس حگونه به نصرت معتقد دیگر که مضاد و منافی اوست 
قیام تواند. 

و فرق در میان اله مجعول بحسب اعتقاد و میان اصنام که بت‌پرستان آن را 
می‌برستند: انست که اصنام مجعول اند در خارج, و اله مقید محعول در ذهن بلکه 
صاحب اعتقاد نصرت اله خویش می کند و دفع می کند از او و او از نصرت و دفع 
مکاره عاحز است. جنانکه شیخ می‌فرماید که 

فصاحب الاعتقاد بذبٌ عنه آی عن الامر الذی اعتقده فی الهه و بنصره. و لك 
فی اعتقاده لاینصره. ۱ 

یعنی: صاحب اعتقاد دفع می کند از اله معتقد خویش» آنچه را منافی و 
مخالف اوست و نصرت می دهدش» و اين اله نصرت نمی دهد صاحب اعتقاد را؛حه او 
محعول اوست. و محعول از جاعل خحو یش اقوی نتواند بود تا نصرت تواند کرد. 

فلهذا لایکون له آثر فی اعتقاد المنازع له. و کذا المنازع ماله نصرة من الهه الذی 
فی اعتقاده؛ فما لهم من ناصر ین . 


یعنی: از برای این که اله معتقد از نصرت عاحز است او را در اعتقاد منازعش 


(۸) س ۲ ی ۰۱۸ 


۳۵ 


۳۵ 


۰۳۹ شرح فصوص الحکم 


اثر نیست و منازع او نیز عاجز است از نصرت اله معتقد خویش. پس اصحاب 
اعتقادات حزیه را نصرت دهندگان نیست. 
نی لحق الصرة عن اه الاعتقاداتعلیافراد کل معقدعلیحدته 
پس نفی کرد از الهه اصحاب اعتقادات حزئیه نصرت دادن ومدد کردن را 
علیحده هر معتقدی راء حه هریکی از ایشان قادرنیست برنصرت هر معتقدی بر طر یق 
انفراد. 
والمنصور المجموع والناصر المجموع. 

و حالانکه منصور مجموع معتقد و اله معتقد اوست؛ جه غیر این اله معتقد رب 
حاکم هست مرعبد را که نصرت عبد معتیّد ومعتقّد او می کند وناصر نیز مجموع است 
که آ رب حاکم است بر معتقد و غیر معتقد؛ جه نصرت رب از باطن پیدا نمی‌شود در 
ظاهر, مگربه مظهرش که آن عين عبد است. 

فالحق عند العارف هوالمعروف الذی لابنگر. 
پس حق نزد عارف معروفی است که انکار کرده نمی‌شود. جنانکه در 


فتوحات می‌فرماید: «الامرون بالمعروف هم الامرون بالحق». یعنی حق نزد عارف 


آنست که ظاهر می‌شود در تجلیاتش, و شناخته می‌شود [۱۷۷-پ] در آن تجلیات و 
انکار کرده نمی شود جه عارفب می داند که در وحود غیر حق نیست؛ پس صور 
موجودات ظاهراً و باطاً همه صورت اوست؛ لاجرم اوست معروفی که انکار کرده 
نمی شود نزد عارف» بلکه عارف می گوید؛ بیت: 
یاری‌دارم که جسم وحان‌صورت اوست ‏ . چه‌جسم و چه جاناهردوجهان‌صورت اوست 
هر معنی خوب و صورت پا کیزه کاندر نظر تو اید آ صورت اوست 
فأهل المعروف فی الدنیا هم هل المعروف فی الاخرة. 
یعنی: جون حق معروفی باشد که انکار را در ساحتِ کبریای اومجال نیست 
پس اهل معروف عارفان باشند که حق را در صور تحلیاتش شناسند» و از سر تحقیق_ 
گویند و نهراسند که: 
نیاید به چشم ماجز دوست کیست خودغی ردوست حول همه اوست 
و حق معروف ایشان باشد در دنیا. ابی؛ بیت: 
جو حاصل کند دیده دیداررا. . شناسد بهر کسوت آ پار را 
و نیز ایشان اند که متصف اند در آحرت به اهل معروف که در هنگام تحول 
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حق به صور می‌شناسندش, و هرگز انکار نمی کنند. 
فلهذا قال «لمن کان له ] قلب ». 

یعنی: از برای آنکه اهل معروف در دنیا اهل معروف است در احرت؛ 
حضرت الهی «لمن کان له قلب»؟ گفت» و «لمن کان له عقل» نگفت. ز برا 
صاحب قلب است که منقلب می گردد در صون بحسب عالم خمسد کلیّه» و بواسطه 
تقلب در این صور تقلب حق را در صور مختلفه می شناسد. یس عبادت می کند حق را 
در همه صور و در هیچ صورتی انکارنمی کند. و اینست معنی قول شیخ که می گو ید: 

فعلم تقلب الحق فی الصور بتقلیبه فی الاشکال. فمن نفسه عرف نفسه. 

یعنی: دانست قلب تقلیب حق را در صور متنوعه و تحلیات مختلفه بواسطه 
تقلباتش در صور عوالم کلیّه و حضرات اصلیه. و جون جنین باشد پس قلب عارف 
آنست که نفس خود و ذات خویش را نفس حق و ذاتش شناسد. و در حدیث نیز آمده 
است که: هر که نفس خود شناسد هم عارف باشد و هم معروف. 

ولیست نفسه بغیر لهوية الحق» ولاشیء من الکون مما هوکان ویکون بغیر لهوبة 
الحق» بل هو عين الهو بة. فهو العارف و العالم والمقرفی هذه الصورق و هوالدی 
لاعارف ولاعالم» و هوالمنکر فی هذه الصورة الأخری. (۱۷۸-ر] 

چود از تکلم در مراب کثرت به لسانش فارغ شد. شروع کرد به تکلم در 
وحدت. 

و معنی آنست که: نفس عارف مغایرنیست هویت حق راء و هیچ چیز نیز از 
موحودات مغایر هو بت نیست از آنکه هو بت الهیه است که ظاهر می شود در همه صور 
چنانکه صاحب تحقیق ازاین معنی دقیق خبرمی دهد که؛ بیت: 
ذانی که نماینده به‌جندین صوراست پسیوسته زخودبسوی خوددرسفراست 
من درعجبم که‌هادی وگمره کیست چون اوستکه‌راه ورهروراهبراست 
لا جرم اوست عارف و عالم و مقر در صور اهل علم و عرفان و ایمان» و هم اوست 
غیرعارف و عالم و منکر در صور محجوبین. 

هدا حظ من عرف الحق من التجلی و الشهود فی عین الجمع. 
یعنی: اين علم که حاصل شد قلب را از نفس, و شناحت حق را وتقلباتش را 


۰۳۷ س ۵۰ ی‎ )٩( 
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در صور از عین تقلبات خویش در عوالم حظر آن کس است که مشاهده مقام جمع کند 

از تجلی الهی, و بشناسد حق را در وی؛ نه نصیبه اهل عقل و اصحاب فکر که 

مححوب اند از او و از تحلیات و تقلباتش در صور. آری؛ بیت: 

ای‌پاك زن_ فص وای‌ مب رازعسدم دروصف‌توکی‌پیش‌نهدعقل قدم 

کسی کوربه سمع بیندالوان وصور با کربه ب صرشنودالحاد‌ونغم 
فهو قوله «لمن کان له قلب » بتنوع‌فی تقلیبه. 

یعنی: این حظ مذکور از علم و معرفت و شهود و تحلی آنست که مراد است از 
قول حق سبحانه در «ان فی ذدلك لذکری لمن کان له قلب» "؛ حنان قلبی که 
متنوع شود در تقلیب حق يا تقلیب او نقس خود را در صور. 

و اما اهل الایمان و هم المقلدة الذین قلدوا الانبیاء والرسل فیما اخبروا به عن 
الحق. لامن قلد آصحاب الفکار والمتآولین الاخبار الواردة بحملها علی آدلتهم 
العقلیةه. فهولا ء الذین قلدوا الرسل علیهم السلام هم المرادون بقوله تعالی «او آلقی 
السمع» لما وردت به الاخبار الالهية علی ألسنة الامبباء علیهم التّلام. 

اما نصیب اهل ایمان و مقلدان انبیاء و اولیاء از این ایت فول اوست سبحانه و 
تعالی که می‌فرماید: «أو ألقی السمع و هو شهید»؛ چه القاء سمع نمی با شد مگر نزد 
قبول انجه انبیاء و رسل به تبلیغ ان قیام می‌نمایند بی طلب دلیل عقلی . 

و حون اصحاب [۱۷۸-پ | افکار و متأولان آخبار بر مقتضای طر یق عقول 
خو یش نه برنهحی اند که موصل باشد بدانحه در نفس امر است از حقایق» شیخ فرمود 
که: این نصیب متتبعان رسل است نه مقلدان اصحاب افکار. ز یرا که جون متبوع نداند 
جیزی را بر انجه است مقلد و تابم او اولی باشد به حهل. 

وهویعنی هذا الذی آلقی السمع شهید. 

یعنی: مزمنی که القاء سمع کند بر اخبار الهیه. شهید است یعنی حاضر و 
مراقب است انجه را | نبیاء به تبلیغ می کنند از اخبار نازله بر ایشان؛ یا مشاهد است و 
شهود را مراتب است: 

اول: رو بت به بصر. 


و دوم: رو یت به بصیرت. 


(۱۰و۱۱) س ۵۰ ی ۰۳۷ 
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و سیوم: رو یت به بصر و بصیرت معا. 

و چهارم: ادراك حقیقی مر حقایق مجرّ3ه راازصورحسته 

و اين همه دیدن او را یا به عين نقس خود باشد یا به عین رب خویش, و مراد 
اینجا هر دو معنی است حضور رو یت در عالم خیال؛ جه اگر حاضر و مراقب نباشد او 
را رو یت حاصل نمی شود. پس القاء سمم کننده مشاهده می کند اشیاء را در حضرت 
خیال, و بدین واسطه ایمان می آرد به انحه در باقی حضرات است. 

پنبه علی حضرة الخیال واستعمالها. 

یعنی: حق تنبیه می کند بدین قول بر حضرت خیال؛ چه آنجه ال منکشف 
می‌شود مومن راء حضرت خیال است. و اين مثال مقید است. بعد از آن مرتقی 
می‌گردد به مثال مطلق که آن عالم ارواح است. 

و همجنین تنبیه می کند بر وصول بدین مقام به عبارت «واستعما لها» یعنی 
استعمال حضرت خیالیه, و آن قوتی است که در وی ظاهر می‌شود صور خیالیه» 
واستعمال او میسر نمی‌شود مگر به تجرد تمام و توخه کلّی قلبی به سوی عالم علوی 
بی‌اتباع عقل بر استعمال مفکره؛ چه عقل هر گاه که متحركك می‌شود منفتح می گردد او 
را طریق فک و مد می گردد بروی باب کشف بلکه سایر را توجه تام می‌باید بعد 
از تسکین مفکره به ذکر از حرکاتش. 

و هو قوله علیه‌السلام فی الاحسان «أن تعبد اللّه کانك تراه » والله فی قبلة 
المصلی. فلدلك هو شهید. 

یعنی: این شهود و استعمال جون قول رسول است علیه السلام که در باب 
احسان فرمود که: «احسان انست که عبادت حق به مراقبه تامه و توحه کلی حنان 
کنی که گونیا تو مشاهد حقی»؛ چه مثل این مراقبه فتح ابواب غیوب می کند, و 
حاصل می‌شود رو یت عیانیه. و حکم «کأن» که مبنی از تخمین و مبنی بر حسبان 
بو مرتفع گردد. و به حکم «فان لم یکن تراه» در عين نیستی خو یش به جشم دوست 
آنحه مراد اوست [۱۷۹ -ر] بینده و به حکم «والله فی قبلة المصلی» که حدیثی دیگر 
است صحیح, اگر مصلی را دیده مکحل به کحل الجواهر نور حق باشد حبّذا بصر او) 
لاجرم در قبله خو یش حقق را برو بة العین بیند. والا محتاج باشد به مراقبه تامه, تا بدان 
مقام رسد که وا می‌بیند. 

و آنجه شیخ می گو ید: («فلدلث هو شهید» » معنیش آنست که از برای بودن 
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حق درقبله مصلی صاحب حضور و مراقبه شهید حق باشد و مشاهد وجه کریم حق در 
بل خو یش. 

و هر که استعداد او کامل باشد و کشف او قوی گردد مشاهد؛ حق در جمیم 
جهات تواند کرد, جه او را در همه جهان ظهور است کماقال تعالی: «أینما تولوافشم 


وحه الله» ۲۲ . اری؛ یت: 


جشم من غیر او نمی‌بیند چون همه اوست خود کر بیند 
و من قلد صاحب نظرفکری و تقید به فلیس هوالذی آلقی السمع» فان هذا الذی 
آلقی السمع لابد آن یکون شهیداً لما ذکرناه. ومتی لم بکن شهیداً لما ذکرناه فما 
هوالمراد بهذهالاية. فهولاء هم الذین قال اللّفیهم «ذ تبراً الذین اتبعوا من الذین 
اتبعوا » والرسل لابتبرعون من آتباعهم الذین اتبعوهم. فحفق با ولی ما ذکرته لك فی 
هذه الحکمة القلبة. 

یعنی: آن کس که تقلید کند صاحب نظر فکری را و مقید شود بدو القاء سمع 
نکرده باشد. ومراد از این آبت نه او باشد بلکه او از آن زمره بود که حق تعالی در شأن 
ایشان می گوید: روز قيامت بیزار شوند متبوعان از متبعان خحویش. و معلوم است که 
رسل تبری نکنند از متبعان خود بلکه آن متبوعان تبرّی کننده ار باب انظار فکری اند. 

و این طایفه را نزد اهل اللّه از آن جهت اعتباری نیست که مفکره قوت 
جسمانیه است که نزد وی گاهی و هم متصرف است وگاهی عقل» و او محل ولایت 
ین هر دو است. و وهم منازعه می کند با عقل, و عقل از برای انغماس التش در ماذه 
طلمانیه قادر نیست بر ادراك جیزی علی وحه التمام والکمال» حصوصا که وهم با او در 
منازعت است لاجرم مدرکات او از شبهه نظر سالم نباشد خصوصا؛ و صاحب او در 
آنجه ادراك می کند هميشه به سمت ظن و شك موسوم باشد بخلاف ارباب یقین که 
اینان مشاهدة اشیاء به نورپرورد گار حو یش می کنند نه به تعمل و تفگردو قوت خیالیه- 
| گرجه جسمانیه است اما بمنزلة بصر است مرقلب راء و مدرکات او بمثابه محسوسات 
[۱۷۹-پ] است؛ لاجرم واسطه حصول یقین تواند بود» لا جرم زهی خیبت و خسران 
آنکه اتباع طایفه ای کند که ایشان را یقین حاصل‌نیست تا درحمله زمره داخل گردد که 
حق سبحانه در حق ایشان می‌فرماید که: «اذ تبراً الذین اتبعوا من الذین اتبعوا» "" . 
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و چون اين تنبیه ارباب سلوك را اصلی عظیم است که اگر تحقیق کند محقق 
و ثابت داند هرگز بتقلید اهل نظر ترك شرایع نکند تا از طایفه «الذین ضل سعیهم فی 
الحيوة الدنیا وهم یحسبون انهم یحسنون صنعاّ»؟۱ نباشد چنانکه اکثر اهل زمان برآنند. 
شیخ فرمود که: ای ولی تحقیق کن آنجه را در اي حکمت قلبیه بیان کردیم تا این 
تحفیق بدرفه طر یق گردد. 

و آما اختصاصها بشعیب. لما فیها من التشعب؛ آی شعبها لاتتحص لان کل 
اعتقاد شعبة فهی شعب کلها: آعنی الاعتقادات, 

و احتصاص این حکمت به شعیب -علیه السّلام از برای تشعب است که در 
ین حکمت است. یعنی جمیم اعتقادات حاصل آنکه جون شعیب مأخوذ از شعبه است 
و قلب بحسب عوالم وعفاید و قوای روحانیه و حسمانیه کثیر الشعب؛ مناسبت اقتضای 
آن کرد که حکمت قلبیه تخصیص کرده شود به کلمةٌ شعیبیه, و بیان۱۹ احتصاص از 
برای تبیین شعب اعتقادات مختلفه است. 

فاذا انکشف الغطاء انکشف لکل آحد بحسب معتقده؛ و قدینکثف بخلاف 
معتقده فی الحکم. و هو قوله «و بدالهم من الّه مالم یکونوا یحتسبون ». فا کثرها 
فی الحکم کالمعتزلی یعتقد فی اللّه نفوذ الوعید فی العاصی ذا مات علي غیر 
توبة. فاذا مات و کان مرحوماً عندالله قد سبقت له عناية بانه لایعاقب, وجد الله 
غفوراً رحیما؛ فبداله من اللّه مالم یکن بحتسبه. 

پس حود منکشف شود غطاء از بصایر و ابصا منکشف گردد حصرت 
پروردگار هر احدی را بحسب معتقد او, اما کم الله گاه منکشف گردد بخلاف آنجه 
اعتقاد کرده شده است. جنانکه می فرماید عزوحل: «و بدالهم من الله مالم یکونوا 
یحتسبون" ۲». پس اکثر ایشان در حکم جون معتزلی باشند که اعتقاد می کند که حق 
تعالی انفاذ می کند وعید را در حق عاصی: اگر نه بر توبه وفات یافته باشد. پس جون 
بمیرد و به سایقه عنایت ازلی مرحوم باشد و به عدم عقوبت محکوم بوده حق تعالی ر 
عفور [۱۸۰-ر] و رحیم یابد. یس بیدا شود او را از حق. آنجه چشم نمی داشت. بیت: 
ای آنکه در دلی حه عحب دلگشاستی تا در میان حانی» بس حانفزاستی 


(۱6) س ۱۸ ی ۰۱۰6 (۱) س ۳۹ ی ۷ ۰ 
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آمیزش و منزهیت در حصومت اند 
گر آنسی وگراینی بس بحر لدتی 
از دور نار دیدم نسرديك نور بود 
توامن مسطلمی و برنارسیدگان 
جون یوسفی حمله براخوان کدورتی 
هرگ حطا نکرد خحدنگک اشارتت 


که جان ماستی توعحب یا تو ماستی 
حملهحلاوت وطربی و عطاستی 
گر ادها نمودی مارا عصاستی 
اینست اعتقاد که خوف و رحاستی 
بعقوب را همیشه صفا در صفاستی 
وان کوخطا کند توغفور خطاستی . 


و آقا فی الهوبة فاٍن بعض العباد یجزم فی اعتقاده آن اللّه کذا وکذا؛ فاذا انکشف 

الغطا ء رای صورة‌معتقده و هی حق فاعتقدها. وانحلت العقدة فرال الاعتقاد و عاد 

علما بالمشاهدة, و بعد احتداد البصر لایرجع کلیل النظر, 

ما انکشاف حق بحسب اعتقاد در هو یت جنان باشد که بعضی از بندگان 

جزم کننددر اعتقاد خود که حق تعالی جنین و جنین است. پس حون غطاء منکشف 
[ و] بصر حدید گردد. حق را در صورت معتقد خود بیند و عقده منحل شود یعنی 
عقده‌ای که بر دل بود و آن ححاب مانع می‌شد از انکشاف غیوب از قلوب مرتفم 
شود. پس بواسطه ححاب اعتقادی که به غیب داشت به سبب مشاهده امر بر انجه 
هست. مبدل گردد به علم یقینی که محتمل نقیض نباشد؛ جه بعد از تیزی بصر کلالت 
نظر نباشد. 

فبدو لبعض العبید باختلاف التجلی فی الصور عند الروبة خلاف معتقده لانه 

لاینکرن فیصدق علیه فی الهرية «وبدالهم من اللّه» فی هویته الم یکونوا 

بحتسبون » فیها قبل کشف الغطاء. 

یعنی: ظاهر می‌شود بعضی عبید را در تحلی هو یت نیز خلاف آنجه در دنیا 

اعتقاد کرده بود زیرا که حق عندالرو بةُ در صور اسماء مختلفه تحلی می کند؛ لاجرم 
بعد از تجلی به صورت معتقد به صور دیگر نی ز که اعتقاد نکرده بود متحلی می شود ز بر 
که تحلی مکرر نمی شود تا بریک صورت باشد و مشاهده کننده تصدیق کند بحسب 
هو یت بلکه ظاهر شود انحه در گمان نبود: حنانکه حدیت تحول ناطق است بر این. 

و قد ذکرنا صورة الترقی بعد الموت فی المعارف الالهية فی کتاب التجلیات 

لناعند ذکرنا من اجتمعنا به من الطامُة فی الکشف وما آفدناهم فی هذه المسالة 

بما لم یکن عندهم. |۱۸۰-پ| 


مذهب اینست که بعد از ارتحال از سرای فنا و انتقال به دار بقا بندگاث را 
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ترقی حاصل است, چنانکه حضرت مولوی -قدّس سره می‌فرماید: 
گوین دجون ز دورزم انه برون شدیم زان سوروان نباشد این جان مادروغ 

جود ظهور حقق مرعبید را بعد از انتقال به دار اخرت در صور غیرمعتقده ایشان» 
ترقی است که ایشان را حاصل می‌شود, شیخ -قدس سره تا کیداین معنی می کند به 
آنحه در بعضی مکاشفاتش طر یق افاده با اکابر اولیا حون حنید و شبلی و ابو یز ید 
وغیرایشان -قتس الله اسرارهم مسلوك داشته, و بدین واسطه آن اکابر را ترقی 
بعدالموت حاصل شده. 

و این ترفی مخصوص نیست به طایفه [ای]؛ حه عارفان را که واقف اند بر 
بعضی کلیات» تجلیات دیگر نیز حاصل می‌شود و به حلیه ترقی متحلی می گردند. و 
محجوبان را نیز آزمومنین و غیرمومنین ترقی دست می‌دهد؛ چه انکشاف غطا وحدّتِ 
بصر ترقی است؛ و ظهور احکام اعمال ایشان بر ایشان ترقی است» و شهود انواع 
تحلیات, اگر چه حقیقت آن را ندانند» هم ترقی است؛ وحصول در برازخ جهنمیه و 
حانیه نیز ترقی است» و ارتفاع عداب بعد از انتفام منتقم و شفاعت شافعین ترفی 
است. وا گر مخافت آفت تطویل نبودی, هر آینه مراتب ترقیات در آخرت علی طر یق 
التفصیل م ذکور شدی, لکن « القلیل تدل علی الکثیر والحفْنة یبن عن البیدر الکبیر». 

و این سخن منافی نیست قول الهی را که «من کان فی هذه آعمی فهوفی 
الاخرة آعمی و آضل سبیلا»۱۲؛ حه مراد از «عمی» در آیت عمی از معرفت حق است؛ 
و حق هميشه متحلی است و مححوب از او در عمی است حون انکشاف میسر شود. 
مرتفع شود عمی به نسبت با دار اخرت و نعیم و جحیم و احوالش. 

اما عمی به نسبت با معرفت حق مرتفع نمی گرد و چون این انکشاف و ترقی 
به فصل و رحمت [باری] سبحانه و تعالی [است] نه به عمل انسانی» این قسول 
رسول --علیه السلام را نی ز که فرمود: «اذا مات این دم انقطم عمله» منافی نیست. 

و من آعحب الامور آنه فی الترقی دا ما و لابشعر بذلك للطافة الححاب و رقته و 
تشابه الصور مثل قوله تعالی «و اوتوا به متشایها ». 

یعنی: از اعحب احوال یکی آنست که انسان از ابتداء سیر او ازعلم بعین, دایم 

در ترقی است, جه عین ثابتهٌ او هميشه ظاهر می شود در صورت هر یکی از مراتب نزول 


(۱۷) س ۱۷ ی ۰.۷۲ 
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و عروج, و در جمیع عوالم روحانیه و جسمانیه در دنیا و آخرت. و هر صورتی عین ثابته 
[۱۸۱-ر] در او ظاهر می گردد آن صورت [ که] در این عین بالقوة بود و حصول او 
بالفعل. بحسب استعدادات کلیه و حزئیه اش از حمله ترقیات اوست. پس انسان 
در هر آنی مترقی می شود ولیکن در هر زمان حزئی او را بر آن ترقی شعورنیست و بعد از 
مدتی شاید که داند یا نداند. واين ازبرای تشابه صوری است که عارض می شودعین ثابته را 
درهر آنی؛ وقتی که از يك حنس باشد. حنانکه اهل بهشت را صور ارزاق از حهت 
تشابه مشتبه می‌شود. قال اللّه تعالی: «کلما رزقوا منها من ثمرة رزقاء قالوا هذا النی 
رزقتا من قبل و آتوا به متشابها»۱۸ . 

و این عدم شعور از جهت لطافت ححجاب و رقت به صورت ترفی اوست؛ جه 
همه صور مراتب ححب ذات احدیت است. بعضی نورانی و بعضی ظلمانی. کما قال 
علی السَلام: «ان لله تعالی سبعین حجاب من‌نور و ظلمتر لوکشفها لاحترقت سبحات 
وجهه ما انتهی الیه بصره من خلقه» . 

[ولیس ] هوالواحد عین الاخرفان الشبیهین عند العارف أنَهما شبیهان» غیران. 

یعنی: این ححاب واحد عین حجاب انعرنیست. یعنی این صورت عین صورت 
اخری نتواند بود از انکه شبیهین غیر یکدیگراند؛ چه شیء واحد شبیه نفس خو یش 
نباشد. 

حایز است که («هو» تأاکید ضمیر مستتر باشد که در «لیس» است؛ و 
«واحد» عطف بیان او بود. و «عين الخر» خبر «لیس» باشد. 
و حایز است که «هو» به معنی «ذلك» باشد حنانکه در قول شاعر آمده است 
که 
فیها خطوط من سواد و بلق کأنه فی الجلد تولیع البهق 
آی کان ذلك. 
و صاحب التحقیق بری الکثرة فی الواحد کما بعلم آن مدلول الأسماء الالهیة» و ان 
اختلفت حقاقها و کثرت. آنها عين واحدة, فهذه کثرة معقولة فی واحد العین. 
فتکون فی التجلی کثرة مشهودة فی عین واحدة. 
شیخ سقدذس الله سر جون در مقام فرق اتمام کلام کرد» شروع کرد در 


(۱۸ ) س ۲ ی ۰۲۵ 
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تکلّم ازمقام جمع بین الفرق و الجمع؛ و می گوید: محفّق کثرت واقعه را در عالم 
موجود می‌بیند در واحدحقیق ی که ان وحود مطلق ا ست ظهور یافته به صور کثرت» چون 
رو یت قطرات در بحر و ثمر در شحرو شحر در نوات. جنانکه کثرت اسمائیه را با وجود 
انکه مختلفةً الحقائق است راجم می‌بیند بدین يك ذات. پس این کثرت اسمانیه 
معقول است در ذات واحده الهیه؛ لاجرم در حالت تحلی به صور اسماء کثرت اسما یه 
مشهود می گردد در عين واحد معقوله. 

و حاصل آنکه هویت. حالیاء در صور موحودات مستتر است و در قیامت 
کبری به مستور ساختن این صورت حق به ذات خود ظاهر گشته می گوید: «لمن 
الملك الیوم»؛ و هم خود حواب می‌دهد که: «للّه الواحد القهار»۲ ۰ [۱۸۱-پ] بعد 
از ان متحلی می شود کثرت مشهوده در دار آحرت نیز-حلت قدرته و دقت حکمته-. 

کما آن الهیولی ترخذ فی حد کل صورة. وهی مع کثرة الصورو اختلافها ترجع فی 
الحقیقة الی جوهر واحد هو هیولاها. ۱ 

مراد از هیولا اینجا هولای کلیه است که قبول صور جمیع موحودات روحانیه و 
حسمانیه می کند. 

و هیولی حوهر است جنانکه در کتاب مسمی به «انشاء الدوائر» بیان این 
معنی بتقدیم رسیده است. و معنیش آنست که کثرت مشهوده است در عین واحده. و 
این عين واحده معقوله است در این کثرت, حنانکه صوره مه مسوحودات مشهوده 
است در عین هیولی؛ و هیولی معقوله در ان صور. و لهذا درتعر یف هريك از موجودات 
حوهری که عبارت از هیولی است مأخوذ می گردد. جنانکه ؛ 

در تعریف عقل می گونی: عقل جوهری است مجرّد که ادرالك می کند .کلیات را 
بی آنکه متعلق شود به جسم . 

و در تعریف نفس می گوئی: نفس ناطقه جوهری است محرد که ادراك 
می کند کلیات وحزیات را و او را تعلق تدبیرو تصرف است در جسم. 

و می گوئی: جسم حوهری است قابل مر ابعاد ثلا ثه را. لا جرم احد حوهر در 
این تعر بفات می کنیء و او در حقیقت واحده است و صور کثیره مختلفه؛ و غرض تنبیه 
است مر ار باب نظر را تا عقول ایشان غریب نشمارد و متحیّر نشود در آنجه اهل الله از 
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توحید حبر می دهند. 
فمن عرف نفسه بهذه المعرفة فقد عرف ربه فانه علی صورته خلقه» بل هو عین 
هو ینه و حفیفنه. 
پس هر که داند که حقیقت او حق است در مقام تفصیل ظاهرشده به صور 
موجودات بحسب مراتب و ظهوراتش: و «لایعرف الله غیر الله» بر او منکشف شود؛ جه 
انسان مخلوق است بر صورت رب خویش. کما حاء فی الحدیث الصحیح: ان الله 
خلق ادم علی صورته» و به روایتی ««علی صورة الرحمن» . 

و مراد از ««صورت» اسماءوصفات‌الهیه است. یعنی حق --سبحانه و تعالی-- 
انسان را موصوف به جمیع اسماء آفرید بل موصوف به هویت خحویش که مختفی 
است, و حقیقت خود که مستتر است درحفیفت انسانیه. پس ظهور انسان به هویت 
اوست و حقیفتش عین حفیقت الهیه. و او اسم اعظم الهی است حامع مر حقایق اسماء 
نامتناهی را. 

یس عارفی که سعادت این مشاهده در یاب در مخاطبه دوست به زبانی که 
لسانی از السنهٌ اوست. گوید؛ بیت: [۱۸۲-ا 


۳۳7 


ای کشاده دز حعرانه حود تاقفیه کاینات ار تو وحود 


حند ار عشقت آتش افروزی 
سالهابا تو بودم اسوده 
استی امدد به عین از علم 
پس دونی در میانه پیدا شد 
ماشدیم اینه جمال ترا 
نی جه حای دونی موهوم است 
در حجلابیب صورت و معنی 
می کنی حلوه‌های حسن و حمال 
گوید آن عارفی که همچو حسین 
که حهان صورت است و معنی یار 


تا کی ارحان ما براری دود 
فارغ از غصه‌های بود و نبود 
تا هویدا شوی به غیب و شهود 
از طریق محردی و فیود 
هر که در ما حمال دید آسود 
بود ان تو است و مانابود 
نیست غیر از تو شاهد و مشهود 
در باس وحود هر موجود 
به حمال توجشم او بگشود 
لیس فی الدار غیره دیار 


و لهذا ماعثر آحد من العلماء علی معرفة اللفس و حقيقتها الا الالهیون من الرسل 
والصوفية. و آما اصحاب النظر و آرباب الفکر من القدهاء والمتکلمین فی کلامهم 
فی النفس و ماهيتها: فما منهم من عثر علی حقیقتها ؛ ولابعطیها النظر الفکری آبدا. 


و لهذا اطلاع نیافت هیچ احدی از علما و حکما بر معرفت نفس و حقیقتش؛ 
مگر طایفٌ الهیون از رسل و اکابر صوفیه, آما اصحاب نظر و ارباب فکر از قدماء 
متکلمین در کلام نفس و ماهیتش اطلاع بر حقیقتش نیافته اند؛ و نظر فکری اند 
وهم و شبهات. بیت. 
حق است حشیفت همه اشیاعرا زان نیسست بسه هیچ جیزدانش‌مار 
دانای حقایق‌ همه اشیاء کیست؟ آن کس که شناعت حضرت اعلی را 

فمن طلب العلم بهامن طریق النظر الفکری فقد استسمن ذاورم و نفخ فی غیر 
ضرم.لاجرم آلهم من «لذین ضل سعیهم فی الحياة الدنیا وهم بحسبون آهم 
بحسنون صنعاً». فمن طلب الأمر من غیر طر بقه فما ظفر بتحقبقه. 

یس هر که طلب دانستن حقیقت نفس کند از طر یق نظر فکری؛ این مثل در 
حق او راست آید که «فقد استسمن ذاورم و نفخ فی غیر ضرم» . یعنی صاحب ورم را 
فر به می شمارد» ولی آتش افر و ز به دمیدن آتش خود را در زحمت دارد. لا جرم ایشان به 
حکم آیت کریمه «قل هل ننبثکم بالاخسرین اعمالاً الذین ضل سعیهم فی الحیوة 
الدّنیا [۱۸۲-پ] و هم یحسیون آنهم بحسنون صنعاٌ» ۲۱۰ خاسرتر ین اهل اعمال باشند 
که سعیی ایشان درحیات دنا ضایع است و ایشان می‌بندارند که دارند» باش تا درده 
بردارند؛ لاجرم هر که طلب چیزی کند از غیر طر یق اوهظفر نیابد به تحقیق او. حنانکه 
خواجه می فرماید. 
بانسطق زباد به نطق ناطق‌نرسی با خود به حقَيِهّه الحقانق نرسی 

س 
ایین نکته من از م حققی دارم یاد تا نگذری ار خلق به خحالق نرسی 
وما آحسن ماقال اللّه تعالی فی حق العالم وتبدله مع الانفاس «فی خلق جدید» 
فی عین واحدة» فقال فی حق طائفةه [بل اکثر العالم ] «بل هم فی مس من خلق 
جدید » فلایعرفون تجدید الاأمر مع الافاس. 

چون کلام شیخ در حکمت قلبیه است و بیان تقلب قلب در عوالمش» و عالم 
ه. ء هه سم 
نیز دانما منقلب در صورت؛ لاحرم می کو ید زهی حسن مقال و لطف شرح حقیقت 
حال که حضرت ذوالحلال خبر می دهد که: صورت عالم در هر آن و نفس متبدل است 


(۲۰)س ۱۸ ی ۰۱۰۱۳ 
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بر عین واحده که آن حوهر است. و استشهاد می کند به قول او --مسبحانه و تعالی-- 
که: «بل هم فی لیس من خلق جدید!"». 

و چون این تبدیل نوعی است از انواع قيامت» و اهل نظر را بر آن شعوری نی؛ 
لاجرم ایشان را بل اکثر اهل عالم را که محجوبان‌اند به مثابت منکران داشت؛ 
و بیان کرد که این معنی بر محجوبان از جهت تشابه صور‌ملتبس می‌شود. 

لکن (قد ] عثرت علیه الاأشاعرة فی بعض الموجودات وهی الاعراض: و عثرت علیه 
الحسبانیة فی العالم کله. و جهّلهم آهل النظرباجمعهم. 

اما اشاعره در بعضی از موجودات -آعنی در اعراض-- بر این معنی اطلاع 
یافتند و گفتند: («العرض لایبقی زمانین». و حسبانیه در جمیم عالم بر این معنی اطلاع 
یافتند وگفتند : «محموع عالم متبدل است در صورت» . 

و محموع اهل نظر حسبانیه را که نزد ایشان مسمی است به سوفسطانیه تحهیل 
کردند و شیخ این هر دو طایفه را -آعنی اشاعره و حسبانیه را تخطنه کرده و در بیان 
خطای ایشان فرموده که: 

ولکن اخطاً الفر بقان : آما خطاً الحسبانية فبکونهم ما عثروا مع قولهم بالتبدل فی 
العالم باه علی آحدية عين الجوهر الذی قبل هذه الصورة ولابوجد الا بها کما 
لا تعقل الا به. فلو قالوا بذلك فازوا بدرجة التحقیق فی الم 

یعنی: هر دو طایفه از خطا خالی نیستند» اما حطای حسبانیه عدم اطلاع انشان 
است بر احدیت عین معفوله که قابل این صور است و آن عين موحود نمی شود در 
خارج مگر به این صور چنانکه تعقل کرده نمی شود هر يك از موجودات در حالت 
تعر یف مگر به جوهر. پس اگر گویند که جوهر شیء واحداست که‌طاری‌می شود [بر] 
صور همه عالم» پس موحودات متعیّنه متکثره می گردد. و آن جوهر عين حق است که 
عالم [۱۸۳-ر] به تحلی او حاصل شده است هر اینه بدین فول خود به درجه تحفیق 
[ دست] یابند: و به مرتبةٌ عارفان مرتقی شوند. و حقیقت امر را بدانجه هست در یافته 
باشند. اری؛ بیت: 

جزیکی نیست نقد این عالم بازبین وبه عالمش مفروش, 
و آما الاشاعرة فما علموا آن العالم کله مجموع آعراض فهویتبدل فی کل زمان اذ 


(۲۱) س ۵۰ ی ۰۱۵ 


العرض لایبقی زمانین. 
آما خطای اشاعره عدم شعور ايشان است به این معنی که جمیم عالم اعراض 
محققه ظاهره است در ذات احدیت که در هر آنی متبدل است. پس اگرحکم کنند بر 
ینکه اعیان موحودات نیز همجو اعراضش متبدل مُی گردد؛ و دو زمان بريك حال باقی 
می‌ماند. و گویند؛ بیت: - 
هرنفس نومی‌شود دنیاوها. غافلیم از نوشدن اندر لقا 


هر‌آینه در این طریق فائز بالتحقیق باشند اما از وحدت حوهر عافل اند واز 
حق که قائم بنفسه است و مقوم لغیره ذاهل, و اثبات می کنندجواهری را که غیر ذات 
احدیت است که ظاهر است به صورت حجوهر به؛ٍ لا حرم مححوب گشته و محروم شده 
ار حقیفت توحید. دیت . 
عالم همه جیست وهم و یندارو خیال ممکن شده از قدرت حق امر محال 
دانی که چنین است توهم بی‌اشکال . هر گه که بدین حال رسی از احوال 
و بظهر ذلك فی الحدود للاشیای فانهم (ذا حدوا الشیء تبین فی حدهم کونه 
الاعراض, و آن هذه الاْعراض المذ کورة فی حده عين هذا الجوهر و حقيقته القانم 
بنفسه. ومن حیث |هو] عرض لابقوم بنفسه. 
یعنی: حقیقت آنکه جمیم عالم اعراض است وقت تجدید اشیاء ظاهر 
می‌ شود حنانکه انسان را مثلا به حیوان ناطق تحدید می کنند و حیوان را به حسم 
حساس متحركك بالارادق, وحسم را به جوهری [ که] قابل ابعاد ثلاثه باشد.ء پس ظاهر 
1 ۰ 4 . ۱ 9 صس_ ِ» 
بنفسه الذاتی و قبوله للاعراض حد له ذاتی. 
پس از محموع آنجه قائم به نفس خود نیست که آن اعراض است به ظهور امد 
قائم است به نفس خویش: و چون قبول جسم مر آعراض ثلاثه را که حد دانی جسم 
است. 
ولاشك آن القبول عرض اذ لابکون الا فی قابل لانه لایقوم بنفسه : وهو ذانی 
نجود. والحی عرض لابکون فيمتحین فلوم بفس. ویس الحی اقب 


۳ ۱ 


مگ ۱ ۰ ۱ 


ض- زب . 
با , 1 


۳۵ 


۲۵ 


۸ > شرح فصوص الحکم 


بامر زانك علی عين الجوهر المحدود لاأن الحدود الذاتیه هی عین المحدود وهویته. 
| ۱۸۸۶ -ر| 
و شك نیست که قبول عرض است از آنك حز در قابلی نتواند بود و آن قابل 
قائم به نفس خود ذاتی است مر جوهری را که آن حسم است. و تحیّز نیز عرضی است 
که جز درمتحیرنباشد؛ لاجرم قانئم به نفس خود نیست. و تحیَز و قبول بحسب وجود امر 
راید بر عين جوهر محدود, زب . از آنکه حدود ذائیه - یعنی اجزاء ذاتیه که 
حدود در مقام تعر یقات بدا حاصل است بحسب خارج عين محدود و هویت 


اوست. : 


و شیخ فبول و تحیّز را از ان حهت حدود ذاتیه داشت که متحیَر و قابل ذاتیان 
جوهر وجسم آندء وتحیز داتی متحیز و فبول دانی قابل و حزو جزو حرو. 
فقد صارما لایبقی زمانین ببقی زمانین و آزمنة و عاد مالایقوم بنفسه بقوم بنفسه. 
پس غیر باقی زمانین باقی شد زمانین بلکه ازمنه؛ و غیر قائم به نفس خویش 
قائم بنفسه گشت بحسب ظاهر و زعم محجوب, و الا در حقیقت قائم به حق است نه 
ولابشعرون لما هم علیه» وهولاعهم فی لیس من خلتی جدید. 
و این محجوبان را شعور نیست به آنجه ایشان بر وی اند از تبدیل و تقلیب 
حالی بحالی؛ از آنکه اعیان ایشان اعراض متبدله است در هر آن» و حق -سبحانه و 
تعالی-- ایشان را خلعت خلقت تازه می‌ دهد در هر زمان. و ایشان را این خلق حدید 
فانی است غیرازخحدای حهان نداردب قایی حهانيك زمان 
خحدای حهان هرحه اهدا کند به ت حدیدامثالش ابقا کند 
و أما هل الکشف فانهم برون آن له یتجلی فی کل نس ولابکرّر التجلی؛ وبرون 
ابضاً شهودا آن کل تجل بعطی خلقاً جدیدا و بذهب بخلق. فذهابه هو عین الفناء 
عند التجلی والبقاء لما بعطیه التجلی الاخر فافهم. 
آما ارباب عرفان و اهل کشف و عیان معاینه می‌بینند که حق -سبحانه 
و تعالی- تحلی می کند در هر نفس, و تحلی او مکرر نمی شود. ز برا که انجه موحب 
بت ت‌ ۳۳ 
فنا است غیر انست که موحب بقا است, و در هر آنی فنا و بقا حاصل می کردد؛ لا جرم 


۲ فص شعیبی 1۹ 


و به مشاهده وعیان دانند نه به محرّد حکم نص و اذعان که هر تجلی 
[۱۸۶-ر] اعطای خلقی حدید می کند. و اذهاب خلقی می‌نماید. و در هر زمانی فنا و 
بقا به تحلی آوست. 

وازان‌ر وی که خلق حدیدهم ازهنس خلق است, مححوبان رااطلاع برخلق 
حدید حاصل نمی‌شود. و می‌یندارند که همان خلق اوّل است که سالها باقی است؛ . ۵ 
اگرجه عارفان در نظر اوّل این معنی را ادراك می کنند بی هیچ تکلفی. 

و تمثیل این به نور جراغی توان کرد که هر نقسی آن جراغ را وجودی دیگر 
متجدد شود. و کسی که عقل او قاصر است جون نور جراغ را بريك نسق مشتعل بیند» 
بندارد که شُعلهٌ او از ابتداء تا انتها يك شعله است بعینه وعقلاء یقین دانند که هر 
لحظه او را صورتی دیگر متجدد می‌شود. بیت: 5 
هم امر محققی و هم صرف خیال. جوینهه‌یی انجه نزد عقل است محال 
هر لحظه شود وجودوحال توجدید ‏ باآنکه همانی ابدا درهمه حال 
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